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भूमिका 


समकालीन दर्शन में कुछ 9वी शती ओर विशेषकर 20वी शती के चिन्तकों के 
दर्शन का प्रतिपादत किया गया है। यह ग्रत्य इस ढग से लिखा गया है कि इसका 
दर्शन के विद्यार्थी और साधारण पाठक दोवों उपयोग कर सके। इसमें केवल 
पाएचात्य दाईंनिको के मत नही दिये गये हैं, मुख्य भारतीय दार्शनिक के भी मत 
सम्मिस्ित किये गये है। 
]9-20वी शी में पाश्चात्य दा्शनिकों की चित्तन धाराए निम्न प्रकार की 
रही हैं। 
काल माक्त ने अपना दर्शन भौतिकवाद पर प्रतिष्ठित किया था ओर उसका 
उपयोग उन्होने विशेष रूप से आधिक व्यवस्था के लिए किया। उन्ही से प्रभा- 
वित होकर कुछ यूरोप के और कुछ इते गिने एशिया के देशो ने अपनी आधिक 
और राजनीतिक व्यवस्था साम्यवाद के काधार पर स्थापित कौ । 
ब्रिटेन, भमरीका और इटली मे कुछ चिन्तकों ने चिदृवाद की एक नये ढंग से 
स्थापता की । 
तार्कीय निश्चितवाद ने एक नया ढंग अपवाया। उनकी थह स्थापना है कि 
मानव के लिए तत्त्वज्ञान असम्भव है। तत्त्वज्ञान सम्बन्धी उपस्थापताए अ्ेह्दीन 
है। दर्शन का मुख्य कार्य है तत्वज्ञान सम्बन्धी भाषा का विश्लेषण । 
कुछ दाएंनिको ने विवर्तन के आधार पर चिन्तन प्रारम्भ क्िया। इसके 
बाधार पर वर्गों ने स्जनात्मक विवर्तन का प्रतिपादव किया, और इसी आधार 
पर लायड मार्गन और अलेवर्ण्डर ने उप्कान्वयात्मक विवर्तन की उपस्थापना की । 
ह्वाइटहेड ने विज्ञान के आधार पर यह स्थापित किया है कि सत्‌ एक 
प्रतम है। 
एक दूपरी बिन्तनधारा अस्तित्ववादियों की प्रारम्भ हुई जिसने व्यक्त के 
क्षतुभव भर उसके अस्तित्व पर अधिक बल दिया है। 
ब्यवहारवादियों ने सत्य की एवः नयी व्याख्या प्रस्तुत की है। भारतीय 


१ प्रृमिवा 


पिल्दों मे भरी के० पी० भदटाचार्य में वेदात और होगत के विद्वाद के 
आधार पर निशिशेप, मिविवित्प परमतत्त की एक तेये ढग मे ध्यात्या की है। 
० भगवानदात ने ओम वी एक गोगे हग मे ब्यात्या अछुत की है। ९ 
रा्ावृष्णम्‌ उपनिषद्‌ से दिशेष हुप से प्रभावित ये । उन्होने रीवर की एक विद 
व्याज्या दी है और भूतवरतु, दौवन, वित्त-बेतना और आत्मवेतना में बत्तर 
दिखता हुए यह हिंद्ध किया है कि धार्मिक चेतना में ही जोव का संवीलप् 
विवाप्त होता है। 

डा० गोपीनाय कविराज उपनिषद और विशेष हप से तक, शैवागम और 
शाम ऐ प्रभावित ये । उन्होने मास के विवतेत में भगवदभाव वी प्राप्ति 
को उच्च हथान दिया है और वियेत मांग और योगा का बल्तर दिखाते हुए 
यह बतामा है वि योगमार्ग विवेकमार्ग से उच्चतर है। 

प्री बरवविद घोष पा स्थान सत्तार भर के चिस्तकों में अधू्व है। उ्ोंने 
'विवतंग वा एक नया दर्शन प्रस्तुत किया है। उनका विद्धाल है कि मद मे 
पवन हे इति नही हो गयी है। मातव को अतिमगिव होता है और एप्वी पर 
एक नगे दिव्य जीवन का प्रादर्भाव होने वाला है। 

ह० खोदताथ टेगोर ने बपनी कविमुष प्रतिभा के वाधार पर वि 
के बरहमय एप वा गगोरम चित्त प्रस्तुत गिया है कौर जोवन बोर तम्राजे के 
आरस्धरित सहयोग पर बल दिया है। 

महात्मा याधी मे सत्य और अहिसा के यामाविक और राजमीत्िक जीवन मे 
प्रयोग का उदाहरण विष के सम्मुब रखा है। 

झा प्तार पाश्वात्य और भारतीय चिन्ततधारा का दि्शन इस प्रग्य में 
प्रस्तुत गिया गया है। इसको ऐगी धुंबोध भाषा में लिया गया है कि प्रत्येक 
सुशिक्षित व्यक्ति इसे पमझ सकता है। आशा है यह गर्म दर्शन के विद्यार्थी और 
सुएविपू्ण साधारण पाठक दोनों के लिए उपयोगी धिद्ध होगा। 

जपदेव मिह 


विषय-सूची' 


“दा, ताकत निश्चितवाद 
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ता निश्वितवाद का प्रारम्भ; अर्थ की अवधारणा-विद्गे 


जटाईन का मत; का मत; दशशनशास्त का मुख्य काय। रडाहफ कानप 


का तार्कीय बनुभववाद; ए५ जे» हापप,का तार्कीय निश्चित- 
बाद, नैतिकता का भावात्मक बाघार; समी क्षा; सरदर्भ ग्रर्य-युची 


? लब्य चिंदवाद 
(060 [08शांजा 0: फ00क॥ [00यज्ा) 438 


उपक्रम; तत्त्तमीमासीय भाधार; ज्ञानमौमात्नीय आधार; 
ताकिक आधार; मृल्याश्रित आधार 


(क) ब्रिटिश चिद्धाद 


टॉमण हिल ग्रीन (86-882) -प्रीन की तत्त्वमीमासा; 
विश्व में मानव का स्थान; नैतिक दर्शन; समीक्षा; सन्दर्भ 
प्रस्य“्मूची 

मक्टागट (866-]925) --सत्त्वमीमाप्तीय चिंदृवाद ; समीक्षा; 
सद्दभ प्रत्य-सूची 

फ्रन्सिस हर प्रैंडले (856-924) --परमतत्त का स्वरूप; 
मुप्य गुण ओर गोण गुण; विशेष्ष और विशेषण; 
नकारात्मफ उपसहार--जगत्‌ आभाप्त मात्र है; परमतत्त्व का 
सरचतात्मक दर्शन; सत्य का क्रम; आत्मा का स्वह्प) दिक 


भगत विपय-्सूची 


और काल का स्वरूप; ईएवर का स्वरूप; समीक्षा; सन्दर्भ 
ग्रन्थ-सूची 

बर्नार्ड बोसांके (848-923)--परमतत्त्व का स्वरूप; विश्व 
का रगमण्चीय स्वरूप; परिमित व्यतितत्व का स्वरूप; सम्पूर्ण 
व्यवितत्व का स्वरूप; समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 


(छ) अमरोकी चिदृवाद 

जोसिया रापस (855-96)--परमद्तत््व का स्वरूप; 
परिमित व्यक्तित्व; परिमित व्यक्तियों को स्वतन्त्रता; काल' 
का सिद्धान्त; समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्य-सूची 


(ग) इटालीय चिंद्वाद 

बेसडेंटो फ्रोचे (866-952)--निरपेक्ष सत्‌ या परमतत्त्व की 
सम्पूर्णवा; चितू्‌ की चार अभिव्यक्तिया; चिन्तनपरक क्रिया- 
शीलता; व्यावहारिक क्रियाशीलता; विशिष्टो का ऐक्य; 
समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्य-सूची 

पिभोवनी जेण्टाइल (875-]944) का चिद्वाद--चित्‌ के 
शुद्ध क्रियात्व का सिद्धान्त; पूर्ववर्ती चिदूबादियों से अन्तर; 
चित्‌ की प्रक्रिया; चित्‌ की विशेषता; अनुभवातीत अहम्‌ और' 
भानुभविक अहम का सम्बन्ध; चित्‌ की अन्तहीनता, 
रहस्यवाद और बुद्धिवाद--दोनो की अपूर्णता; कला, धर्म 
भौर दर्शन; राजनीति-दर्शन; समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्य सूची 
बर्गसों (859-]94) --उपक्म; काल और परिवतेंन, 
भूततवस्तु ओर चितू; सर्जनात्मक विवर्तत, समीहा का 
स्वातस्क्रय , नैतिकता और घर ; समीक्षा; हन्दर्भ ग्रन्बनतूची 
काल माबरे (88 883) का व्रिकपरक भौतिकवाद-- 
काल मावर्स का साधारण परिचय; मावर्स का प्रिक्परका 
भौतिकवाद; त्िकपरक भौतिववाद का समाज मे विनियोग--- 
इतिहास वी भोतिववादी अवधारणा और आधित नियतत्ववाद', 
साम्यवाद का राज्य सम्बन्धी सिद्धान्त; श्रमजीवीप रक राज्य , 
त्रान्त्युत्तर अवस्था; प्लेटो मौर मावर्स के साम्यवाद मे समताए 
ओर विपमताए; समीक्षा, सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 

ह्वाइटहेंड (86-947) का प्रक्षम फा दर्शन--ह्वाइटहेट 
का साधारण परिचय, ह्वाइटहेड वा मुख्य दृष्टिकोण; जश्ञान- 


विपय-सूची || 


मीमांसा को मंयी दृष्टि; ह्वाइव्हेड के तत््वभीमाप्तीय 
सिद्धान्त; शाश्वत पदाये ; प्राग्गहण; दृश्य जगत; कारणता का 
सिद्धान्त; ईश्वर का स्वेझूप; समीक्षा; सन्दर्भ ब्रन्य-सूची 


रत तत्ववाद 
(छडा्रधाभींजा) 874 


अस्तित्ववाद की अवधारणा; अस्तित्ववाद की विशेषताएं; 
मुख्य अस्तित्ववादियों के सिद्धान्त 

अोरेन कोंगाड (83-855)--व्यवितत्व का रहस्य; 
कौकंगा्ड का लिकवाद; समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 

फ्रीडरिक तौत्शे (844-900) --शक्ति की वा; यूरोप की 
ईमाई सभ्यता का विरोध; शोपेनहावर के दु.खवाद का विरोध 
डारविन के समाभियोजत सिद्धान्त की आलोचना; अतिमावव; 
नीत्शो की राजनीति; नीलो के दर्शन में अस्तित्ववाद वे तत्त्व; 
समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्य-सूची 

काल बापपर्स (883-974)--अस्तित्ववाद की विशेषता; 
दर्शनशास्त्र की विशेषता; अस्तित्व और अवस्थिति; अस्तित्व 
के प्रकार; ईश्वर और अस्तित्व का रहस्य; अस्तित्व 
बौर विव्रोध्; समीक्षा; सन्दर्भ प्रन्य-सूची 
प्रार्दिन हाइडेगर (889-978)--एक अस्तित्वधारी पदार्थ 
और अस्तित्व का भेद; अवस्थिति ओर अस्तित्व; ऐतिहासिकऊता 
या कालिकता; /थाष्ट४ अथवा मानसिक परितापया ज्ास; 
शक्ति और स्वतन्तता; समीक्षा, सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 

ग्रेबघिल सार्सल (889) --अनुभव के स्तर; अस्तित्व और 
स्वामित्व; 'स्त्र' और 'पर!; मानव वी आन्तर परिस्थिति 
समस्या और रहस्य; समीक्षा; सन्दर्भ अ्न्य-सूची 

ड्रॉन पॉल सात्--अस्तित्व और सत्त्व; साते की ज्ञानमीमासा ; 
अपने लिये अस्तित्व; भपने मे ही अस्तित्व, स्वतन्त्रता और 
उत्तरदायित्व; भास्तित्व की निस्तारता; सादर का अनीश्वर- 
वाद; समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 


>ध्यवहार॒वाद अथवा अथुक्रियाबाद * ह 5-30 
(एशशाकांशा।) 


चाल्प्त संण्डर्स पर्स (839-94)--सम्भाविताबाद; न्याय 


विपय-सूची 


और ज्ञानपीमासा!; वैज्ञानिक विधि और स्खलनशीलतावाद; 
पसे के अनुसार तत्त्वमीमासा ; व्यवहारवाद 
विलिपस जेम्स (।842-90)--जेम्स के अनुसार अनुभव; 
अनुभव की निर्विति में अवधान और ममीहा वा योगदान; की मे और मभीहा वा योगदान; 
हंनेकत्ववाद; व्यक्तित्व का स्वरूप; जेम्स वा व्यवहारवाद 
तथा सत्यनिरुपण; ईश्वर का स्वरूप; विश्वास बरने की 
समीहा का 
शिलर (834-]937)--प्तत्म का मानववादी या व्यवहारवादी 
सिद्धान्त; सत्य-असत्य की परिभाषा; व्यवहारवादी न्याय; 
सद्वस्तु का सिद्धान्त; व्यवहारवघाद और नंतिक आचार; 
व्यवहारवाद और धर्म 
जॉन ड्यूई (859-]952)--डूयूई के विधारो की पृष्ठभूमि; 
मन का प्रतीकात्मक कार्य; डुमृई का उपकरणवाद, डूयूई के 
धर्म सम्बन्धी विचार,नंतिकता के सम्बन्ध मे ड्यूई के विचार; 
समीक्षा; सन्दर्भ प्रस्थ-सूची 

् 
ग्रधा्बाद 


(२९७॥5॥) 33-43 


यथाथंवाद की स्थापना, जॉन लॉक का बाह्र्यानिनेषयाद 
अथवा प्रतिरूपवाद न्जु् लत यथार्थवाद---जी ० ई० भूर (873- 
958) , अमरीकी नंन्प काबार नुठ्प यथार्थवाद की 
समीक्षा, समीक्षात्मक यथार्थवाद, थर्ड रसल का ययायथे- 
बवाद--दृश्य पदार्थ और ऐन्द्रिय प्रस्करण, परमतत्त्व , 
समीक्षा, सन्द्न ग्रन्‍न्ध-सूची . - 





६7७ जात हर 
उत्क्रान्त्यात्मक विवर्तन न्‍; 
(छाशइला एणााता ) बज डा 


सी० लायड सार्गन का उत्कान्त्यात्मक विवर्तेन; संमुअल 
अलेक्ज्ेण्डर (859-938) का उत्करास्त्यात्मक विवर्तेन-- 
जशञानभीमासा, देश-काल से विश्व का उत्कान्त्यात्मक विवतंन , 
सामान्य सावभोमिका घममं, गुण; इष्ट, अर्हाँ अथवा मूल्य; 
समीक्षा, सन्दर्भ प्रन्य-सूची 


विपय-पूची # 


7. आधुनिक भारतीय चिद्याव 
(१०0०४ पाएगा [वश ) 52-23 


कृष्ण चन्द्र भटठाचायें (875-949)--निर्विशेष अवाच्य 
परमतत्त्व; निषेध; निरपेक्ष चिदवाद; दर्शन का वास्तविक 
क्षेत्र; ज्ञाता और ज्ेय ; निरपेक्ष परमतत्त्त का आत्मप्रकाशन; 
समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्य-सूची 
भगवानुदास्त (869-958 )--सृष्ठि की समस्या; आत्मा" 
अनात्मा के हेत का समाधान; 'ओम्‌' महागाव् सृष्ठि-प्रक्रिय्ा 
का प्रतीक; समाज-विज्ञान; समीक्षा; सन्दर्भ ग्रन्थ-सू ची 
2 पहली राधाकृष्णनू (888-975)--परमत्तत््व और 
२ईश्वर; भूतवस्तु, जीवन और चित्त; आत्मचेतना; बुद्धि और 
अन्तःप्रज्ञा; आत्मतत्त्व; जीवात्मा भोर उम्तकी नियत्ति; 
समीक्षा; सन्दर्भ ग्रत्य-सूची 
पण्डित योपीनाथ कविराज (887-976)--प्रभाव; 
परमतत्त्व; सृष्टि का रहस्य; विवतेन का सिद्धान्त; साधना; 
सन्दर्भ ग्रन्थ-सू ची 
श्री अरविन्द घोष (872-970)--परमतत्त्व; परमतत्त्व 
और सृष्टि; अतिमानस; अतिमानस और मावस (मन); 
, अंतिभानस और अन्त.प्रशा; अतिमानस भौर अधिमानस; 
चैत्यपुएप; विवर्ततन की अ्रक्रिग्रा--अवरोहण-आरोहण; 
वियततन के प्रनियम; वैयक्तिक विवर्तेत; विश्वीय विवर्तन; 
समीक्षा, सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 
2जोखनाथ टैगोर (86-942)--काव्य और दर्शन का 
सम्बन्ध; रवीन्धनाथ पर प्रभाव; विश्वद्शन; अद्व॑त भाव का 
रहस्प; प्रकृति को थोर अभिवृत्ति; बास्‍्तविक विश्वद्शत--- 
आशावाद, आनन्दवाद; सृष्टि का असीम के ससीम होने का 
रहस्प | ब्रह्म और जीव का सम्बन्ध; मानवतावाद; समीक्षा; 
सन्दर्भ ग्रन्थ-सूचो 
,्रहात्मा गांधी (869-948) --महात्मा गांधी के जीवन पर 
प्रभाव; इंश्वर का व्यापकत्व; ईश्वर और सत्य; सत्याग्रह; 
अहिसा; ब्रह्मच्य; अपरिग्रह; राजनीति और घममम; समीक्षा; 
सन्दर्भ ग्रत्थ-सूची । 
पारिभाषिक शब्दावली सत्य 


अध्याय [ 


तार्कीय निश्चितवाद 
(६0006, 7ए0577.एश898७) 


[ता्ीय विश्वितवाद का प्रारस्म, अर्थ की अवधारणा-विट्गेरश्टाइग का मत, दर्शनशास्त्र वा 


मुख्य काये, बाप वा ता्वोयि अनुभवबाद; ए० जें० आयर वा तार्वीय निश्चितवाद; 
समीक्षा ॥] 


तार्फोष निश्चितवाद का प्रारम्भ 


आधुनिक चिन्तन में तार्कीय निश्चितवाद (0झ०ा ए०आंधआ) का एक अनु- 
पेक्षपीय स्थान है। इसे कभी-कभी तार्कीय अनुभववाद (080९॥ €णएंणंशा)) 
जी कहते हैं। इस वाद मे हम के अनुभववाद, कोत के निश्चितवाद, कम्क्रिज मे 
भूर, रसेल, विट्गेन्नटाइन और द्वाइट्हेड द्वारा और यूरोप मे फ्रेग इत्यादि द्वारा 
उपस्थापित तार्बीय विश्लेषण का विचित्र सम्मिश्रण है । 

वियता त्तार्कीय निश्चितवाद का मुख्य केन्द्र था। ईसवी शती 928 में वियना 
भें कुछ चिन्तकों का एक समुदाय था जो अनुभव, तर्क और प्रत्यक्ष पर बहुत बल 
देता घा। इस समुदाय के प्रधान सदस्य मारित्स श्लिक (४०१८ $वकाट:), 
आटो स्यूरय और रुढल्फ कार्नप थे। यह दाशंनिक समुदाय 'वियना केन्द्र (४)छा- 
7६5४ (०६) के नाम से प्रसिद्ध हुआ। यह विन्तन॑विधा प्राग, वारसा इत्यादि 
स्थानों में फैली | हान्स राइपेववाय (फथटाप्शा5/्ण८) ने वलिन में इसका एक 
बेच स्थापित विया। आकसफोड़े में ए० जे० भावर इसके कट्टर प्रतिपादक 
हुए। अमेरिवा में सी० डब्म्यू० मारिस इसके समर्थक हुए। पीछे राजनीतिक 
बारणो से रइल्फ पानेप और बाटो न्यूरय अमेरिका पहुचे और बहा इस पाद 


2 समकातीन दर्शन 


का प्रचार करने लग गये। 
वियना वेच्द्र के सामने दो पुर्य उद्देश्य थे : (]) विज्ञान के लिए दृढ़ आधार 
स्थापित करना, और (2) तत्त्वज्ञान की अर्धहोनता सिद्ध करना। इन दोगों 
उद्देश्यों की पूि के लिए जो पद्धति अपनायी गयी वह थी ता्दीय विश्लेपण, 
विशेषकर भाषा का तार्वीय विश्लेषण । 
यह पद्धति छ्युम के अनुभववाद और कोत इत्यादि के निश्चितवाद से भिन्‍न 
थी। हम का अनुभववाद अनुभव के मनोदेज्ञानिक विश्लेषण पर प्रतिप्ठित था, 
वियना केन्द्र का अनुभववाद अनुभव के तार्कीय विश्लेषण पर प्रतिष्ठित था। पहले 
के निश्चितवादी तत्त्वज्ञात की मीमासा इसलिए व्यर्थ समझते ये वयों कि उनकी 
धारणा थी कि तत्वज्ञान से मानव को कोई लाभ नही और उप्तके तथ्य सिद्ध नही 
किये जा सकते। आधुनिक निश्चितवादियों का यह मत है कि तर्वज्ञान सम्बर्धी 
भाषा का तार्क॑य विश्लेषण यह सिद्ध करता है कि तत्त्वज्ञनन सम्बन्धी उपस्थाए- 
नाएं (970009॥075) ही अर्थहीन हैं। आधुनिक निष्चितवादी तत्त्वज्ञान सम्बन्धी 
प्रानों को ही निरर्थक घोषित कर अपस्तारित कर देता है। 
तार्कीष निश्चितवाद अथवा प्रत्यक्षवाद की चार मुख्य धारणाए है * 
]. तत्त्वज्ञान (पर/घ५७०४, 9॥05099) की उपस्थापनाए अर्थदीव 
हैं। अत. तत्त्वज्ञान या दर्शन एक व्यर्थ क्रिया है। 
2 प्रत्ययों की यथाथथंतता जानने के लिए उनका ताकिक विश्लेषण [(0हथा 
था»)88) नित्तान्त आवश्यक है । 
3, ज्ञान प्राप्त करने के तकंशास्त्र, गणित और वैज्ञानिक भ्रत्रिया ही परभार्थ 
साधन हैं। 


4 मानव जीवन के इष्ट (५७७८४) स्वय मानव द्वारा निर्धारित हुए हैं। 


भर्थ की भ्रवधारणा 
(एण्ष्शाणा गज थायाएए) 


तार्कीय निश्चितवाद की तत्त्वज्ञान विरोधी अभिवृत्ति (४॥006) को समझने 
के लिए यह आवश्यक है कि हम इसकी अर्थ की अवधारणा को जान लें । 

इस विचारधारा के मुख्य प्रतिपादक चुड्विग विटगेश्टाइन (3889-]95]) 
थे। उन्होने अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ ड्राइट्स लाजिको-फिलासाफिकस में भापा और 


अनुभव का तार्कीय विश्लेषण किया है। यही विश्लेषण तार्कीय निश्चितयाद का 
मूल आधार है। 


विश्गेखटाइन की धारणा 


है कि भाषा अनुभूत तथ्यो का प्रतोकात्मक निरूपण 
(४५00० उशत्रच्इशायता 


००) है। भाषा के विश्लेषण से पता चलता है कि 


तार्कीय निश्चितवाद 3 


उम्मे अ्थपृर्ण उ्तियां होती हैं जिन्हें हम उपस्थापनाएं (.709०आं।णा७) कहते 
हैँ। इन उपस्थापनाओं के विश्लेषण से हमें अन्य मौलिक प्रारम्भिक छोटी-छोटी 
उपस्थापनाए मिलती है। प्रत्येक मौलिक प्रारम्भिक उपस्थापना किसी अनुभूत 
प्रमाणवीय तथ्य का चित्र है। विश्व ऐसे ही छोटे-छोटे तथ्यों का पुज्ज है! तथ्य 
का तात्पय है विशेष स्थिति, जो कि उपस्थापना फो सत्य सिद्ध करती है। 'यहु 
थुस्तक नीली है'--यह उपस्थापना तभी सत्य सिद्ध होगी जब कि वास्तव मे हमने 
नीली पुस्तक का अनुभव किया हो । 
क्रिप्ती भी उपस्थापना की संरचना और वास्तव तथ्य में सहसम्बन्ध (००० 
उष३४०॥) होता है। भाषा का प्रत्येक चित्र वास्तविकता का प्रतिरुप होता है 
और चित्र के भिन्‍न-भिन्‍न अंश विश्व की भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओं का निरूपण करते 
हैं। भाषा-चित्र और वास्तविकता में समझूपता विद्यमान है। जब भाषा विश्व 
की घटनाओं का यथार्थ निरूपण नही कर पाती, तब उसे विरूपित (090760 ) 
समझना चाहिए। विहूपित या विक्ृत भाषा अर्थद्वीन होती है क्योकि वहू तथ्यों 
का विकृत हप प्रस्तुत करती है। वे ही उपस्थापनाएं यथार्थ हैं जो विश्व के वास्त- 
विक तथ्यों का निरूपण करती हैं। 
विटगेरश्टाइन का कहना है कि वस्तु और तथ्य में थोडा अन्तर है। फूल एक 
उस्ततु है। भुलदस्ता भी एक वस्तु है। किन्तु फूलों का एक गुलदस्ते में होना एक 
चथ्य है। इस तथ्य के विषय में कुछ कहवा एक ताकिक चित्र (08९8 एंणधाल ] 
चनाना है। तथ्य और ताकिक चित्त में एव स्पष्ट सहततस्पन्ध पाया जाता है। 
साय जगत्‌ तथ्यों द्वारा बना हुआ है, वह्तुओं द्वारा नहीं। जिस तथ्य के 
विश्नेपण करने पर हम एक ऐसी स्थिति में पहुंचते हैं जहा अब क्षागे कोई अंछ 
नही मिलता उप्ते हम परमाणविक तथ्य (॥०॥० ००) कह सकते हैं। हम तथ्यों 
यो चित्र को भाषा कह सकते हैं । एक चित्र या तो किसी यास्तव अथवा क्रिस 
सम्भाव्य रब्प (800५ 0 90६90॥6 80) फो निरूपित फरता है। इस सन्दर्भ 
में सम्पाश्य या क्षय है ताडिक दृष्टि से सम्भव । तथ्य के ताकिक चित्त फो विचार 
पट मतते हैं । एक विधार दवी अयंपूर्ण उपस्थापना है। 
विश गस्तुतः तच्यों मो ही निरूपित करते हैं। विन्‍्तु थे चित्र शिसी बस्तु का 
फोटो नहीं होते, ये ताकि पित्त होते हैं। तारिक चित्र में चित्र के भिल्त-मिन्‍्न 
जगों में शानिक अम्प् होता है। इसका अप गह है डिये अंगवुछ नियमों के 
द्वारा सम्बद ऐते हैं। एप गीत शी रबरसिवि (॥0/एा) को सतीनिए। उग 
सदशतिधि में एश सातिक सम्बस्ध होगा है था उस गवरखिति और उस गीत मे 
उपरों मे सम्दगध होगा है दिगे बह रुपरतिपि ब्यपा बर रही है। इसी प्रशार 


हमारे द्वारा निर्मित तादिर वि्ठों मोर विशद के हच्चों छे एक कर्हिर सादा 
हज है। 


4. प्मकालीन दर्शन 


जशिप्त प्रकार स्वसलिपि एक गीत की संरचना को व्यवत वरती है उसी प्रकार 
हमारी उपस्थापनाएं जयत्‌ की सरचना को निरूपित बरती हैं। उपस्थापताओ: 
द्वारा निहुपित जगत्‌ वे अनुभव वा जब हम ताविय' विश्लेषण वरते हैं तो हम 
उन तथ्यी पर पहुचते है जो कि जगत्‌ के अन्तिम घटक (४०॥४#/॥(ए॥(5) हैं । 
यह मत ह्यूम से भिन्‍न है। ह्यूम अनुभव का विश्लेषण मनोवैज्ञानिक रीति 
से करते है, ताकिक रीति से नहीं। उनके अनुसार अनुभव के अन्तिम घढ़क वे 
सस्कार हैं जिनकी छाप हमारे वित्त पर पड गयी है। ये सस्कार असम्बद्ध ऐसििय 
विपयो (३७05७ ००८०७) जैसे 'तीला स्ग' को व्यक्त फरते हैं। विट्गेन्श्शाइन 
से अनुप्तार अनुभव का विश्लेषण हमे उन उपस्थापनाओं की ओर पहुचाता है जो 
कि ऐल्द्रिय विषयो के सम्बन्ध को व्यक्त करती हैं जेसे, यह नीले रण वाली वस्तु । 
ए्‌ विद्गेशटाइन का कहता है नि भाषा वा कार्य है चिक्ष वनाना। यह चित्र 
तार्बीय होता है । वार्कीय चित्त जगतू की वस्तुओं का पारस्परिक सम्बन्ध बतताता 
है। बत-भापकचिन्तन-और-चास्तविषतता'फासीधा सम्बन्ध है। जब भाषा चित्र 
और जगत्‌ की सरचना मे समहपता पायी जाती है तभी हम उस चित्त थो यथार्थ 
कह सकते हैं । ] 


दर्शनशास्त्र का, भुख्य कार्य 


दर्शनशास्त् का मुछ्ष कार्य है उपस्थापनाओं का स्पष्टीकरण (८४८०श्षाणा 
0 ए709०४॥/०॥५)। तत्त्वज्ञान (0९४ए५8।९४) की उपस्थापनाए केवल भाभासी' 
उपस्थापनाएं (9:2000 ए/090७0०॥8) होती हैं । वे विश्व के तथ्यों का पूर्ण: 
चित्र नही बना सकती । अत वे व्यथे हैं। जो बात स्पष्ट रूप से नहीं कही जा 
सकती उत्तके विपय में दाशंनिक को चुप रहना चाहिए। इसलिए दर्शनशास्त्र का 
कैवल यही कार्य है कि वह विज्ञान की उपस्थापनाओं का ताबिक भाषा द्वारा 
स्पप्दीकरण करे। यदि तत्त्वज्ञान वी बातें केवल' आभासी उपस्थापनाएं हैं, तो” 
दर्शनशास्त्र के लिए कोई कार्य न शेष रह जायेगा। विट्येशश्टाइन का कहना है कि 
दशनशास्त्र का यह बाय रहेगा कि परिशुद्ध भाषा द्वारा तत्त्वज्ञान मे प्रयुक्त भाषा 
के दोप बा निराकरण करे। दर्शनशास्त्न का कार्य होता चाहिए भाषा-क्रीडा 
[थाहघ 86 छक्था८ ) वा विष्लेयण | 
विटगेयटाइन वी अर्थ वी अवधारणा यही है कि उपस्थापना का सत्यापन 
(९था०९४०॥) हो जाय। यदि क्सो उपस्थापना वा सत्यापन हो जाता है तो 
बह मार्च (7८750!) है। यदि उसवा सत्यापन नही हो सबता तो बह अर्थ- 
हीने है। विमी उपस्थापना मे सत्यापन का भाव यह है कि कया वह उपस्थापना" 


ऐसे तथ्यों वा निषपण बरती है जिनवा.जगत्‌ मे धास्तविद अनुभव किया जप 
सकता है । 


त 
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+ वियना केद्ध के विद्वानों ने सत्यापन के इसी शिद्धाल्त की प्रहण कर लिथा । 
उन्होत इसका प्रयोग इप्को धिद्ध करने में किया कि तत्त्वज्ञात की उपस्थापनाए 
सर्वेधा अर्थद्वीन हैं। केवल विज्ञान की उपस्थापत्राओं का स्पष्टीउ रण करना दर्शन 
का दार्थ है, वपीकि विज्ञान की उपस्थापनाए साथ है| 


झडौल्फ कार्नप का ताकोय अनुभववाद 


रुडॉल्फ कार्तप का जन्म 89] में हुआ । वह वटरेण्ड रसल और विट्गेशटाइन के 
सम्पर्क में आये | इन विद्वानों का उन पर पर्याप्त प्रभाव पडा। फलत चह तत्त्व- 
ज्ञान से बिमुख हो गये | उनका ईश्वर, अमरत्व, चैतन्य, आत्मा में विश्वास जाता 
रहा। कुछ समय के अनम्तर उनका सम्पर्क वियना बेर से भी हुभा। लगभग 
93-4 में बह अमेरिका चले गये ओर वही के तागरिकर वन गये । वह अमेरिका 
के दार्शनिक विद्वामो के सम्पर्क में आये जीर उनके साथ उन्होंने विचार-विमशे 
किया। 
वह इस निर्णय पर पहुचे ऊि तत्त्वज्ञान एक व्यय का प्रयाप्त है। वह तकंशास्त्त 
के नियमो के विपरीत है। उमकी उक्तिया उपस्थापनाए भी नही कही जा सकती | 
ये केवल आाभासी बावय हैं। उनमे केवल भावों की प्रचुस्ता है। उनका पत्यापत 
नही किया जा सकता । हर 
उनकी यह धारणा बनी कि दर्शनशास्त्र को इच्धियों हारा प्राप्त यूचनाओ के 
आधार पर केवल साक्षात ज्ञानविषयक भाषा (छाशाणराशा००ह४०४) ।97740०) 
का प्रयोग करता चाहिए। वियना केन्द्र के दाशनिकों से प्रभावित होकर उन्होने 
इस धारणा में थोडा सा परिवर्तत किया । वियना केन्द्र के दा्शनिकों का मत था 
कि हम वस्तुओं का ज्ञाव केवल साक्षात्‌ रुप से नही होता, परोक्ष रूप से भी होता 
है। हम देखते हैं भोतिक वस्तुओं को, किन्तु उन पर कुछ गुणों को आरोपित 
करते हैं। इस प्रकार के ज्ञान की अभिव्यवित भौतियोय भाषा (ए॥$भ०॥596 
0॥8908%) द्वारा की जाती है। उदाहरणायं, “यह मेज काला और भारी है"--- 
गह वाबय भोतिकीय भाषा का है। इस भाषा को सभी समझ सकते हैं। कार्वप मे 
इसी भौतिकीय भापा को अपनाया । 
हिलवर्ठ और टा्ह्फी जंते विद्वानों से प्रभावित होकर क्रार्नप ने भाषा के 
तातिक विन्यास (]0ह6%यां $ए75 ए 6998९) की रचना की। उन्होने 
नुद्ध विशेष प्रतियमो के आधार पर ताकिक विन्यास बेः सिद्धान्त को भ्रतिपादित 
किया। उन्होने आक्ारिक निगमनात्मक त्वंशास्क्ष (छाप 0९१४०॥ए९ 
0980) पर सबसे क्षघ्रिक बल दिया । इस सरणिसे बुछ निष्िदत आापारवाबप 
([क्ष0४६९४) होते है। उन आधारवाब्यों से निममन द्वारा बोर विष्पर्ष 
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(००१०४७४।०॥) निकाला जाता है। उस निष्कप का सत्यापन (१शाप्शिएा ) 
विया जाता है। आकारिव निगमन के समय अनुमान के अथे वी ओर ध्यान देने 
की आवश्यकता नही है। उसमे यहो देखवा पर्याप्त है कि तक बाकारिक (0ि- 
79]) दृष्टि से शुद्ध है या नही । 

अपने चिन्तन मे उन्होने अन्त में ताकिक-अनुभववाद ([0ह0 धा)एश।- 
शर्मा) _पर विशेष रूपये बल दिया। उनके इस सिद्धान्त वा सारयह है कि 
बिसी उवित की य॒थार्धता अथवा अग्रधार्धता को हम केवल वैज्ञानिक विधि के 
प्रग्ोग्र-द्वारा जाने सकते हैं। तत्वज्ञान (76[॥9505) वी उवितयों की 
ययार्थता वा हम इस वैज्ञानिक विधि के द्वारा पता नही लगा सकते। अत तत्त्व- 
ज्ञान के प्रत्यय, जैसे ब्रह्म (८ 8७३0(८), ईश्वर (000), आत्मा (६थ, 
इध्यादि भर्थहीन हैं। तत्ततज्ञान को हम यथा शान वे क्षेत्र म नही रख सकते । 

वह इस निष्कप पर पहुचे कि वैज्ञातिक अनुसंधान ही ज्ञान का साधन हो 
सकता है। हम वेवल विज्ञान क तकेशास्त्र (08/0 0 5०५॥०८) का ही अध्ययन 
करना चाहिए। उन्होने यह मत निर्धारित किया कि सभी विज्ञानों की भाषाभों 
को भौतिकी (9॥08९४) वी भाषा में परिवर्तित किया जा सकता है। मनो- 
विज्ञान की भाषा को भी वह भौतिकी की भाषा म॑ गज वगक तैपक्ष मेहो « 
गये। व्यवहार्वादी मनोविज्ञान (9५॥8४०७॥४॥० 95)०००४६४) को ही 

उन्होंने आदर्श मनोविज्ञान माना और इस मत का प्रतिपादन करने लग गये कि 

सब मनोविज्ञान मानव देह और उसके व्यवहारे भे ही परिसीमित हैं। भत हम 
मनोविज्ञान को भी सरलता से भोतिकी की भाष। मे व्यवत कर सकते हैं। विज्ञान _ 
ही सब ज्ञान पा आधार बन सकता है। हम ज्ञान केवत उसी को कह सकते हैं 
'ज़ौअर्थपूण उपस्पापता के दास च्यक्त किया जा सके। विज्ञान हो ऐसे ज्ञान का 
आदणं है। वेज्ञानिव भाषा का तानिक विश्लेषण ही हमारा ध्येय होता चाहिए । 

विज्ञान का ज्ञान अनुभवजन्य होता है। अत विज्ञान और उपका तकेशास्तत 
ही महत्वपूर्ण है। तत्त्वज्ञान या तत््तमीमासा निरथंक है। हम अनुभवाथित तथ्यो 
का वैजञानिव' परीक्षण कर सकते हैं किन्तु तत्त्वज्ञान की उपस्थापनाओं वा परी- 
क्षण सम्भव नही है। 

बानंप वा मत है वि हम वेज्ञानिक तथ्य का पुष्टीकरण उद्गमनात्मक तर्क 
(000९॥९९ ]००) हारा कर सकते हैं। उन्होंने उद्गमनात्मक विधि की 
आधुत्तित' ढग से सुन्दर ध्याख्या की है। 

बार्नप के चिस्तय का सार यही है कि हम केवल अनुभव द्वारा ही ज्ञान प्राप्त 
बर सपते हैं। अनुभवजन्य ज्ञान भोतिक जगरतू वा ही हो सकता है। इस ज्ञाक 
को हम भौतिषीय भाषा मे व्यवत वर सवते हैं | इस ज्ञान वा हम उदगमनात्मना 
तब॑ द्वारा वैज्ञानिव परीक्षण मर सबते हैं। तत्वज्ञान अनुभवाश्रित नही होता 
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और न उप्तका वैज्ञानिक परीक्षण हो सकता है। अत. तत्वज्ञान निरथेक है । 
प्रश्न यह होता है कि मानव के भीतर जो इण्ट-सम्बन्धों या मुत्य-सम्मन्धी 
उपस्थापनाएं (५४0७ ए7०००आंँणा$) हैं उनकी वया स्थिति होगी ? यदि तत्व- 
शान निरथक है तो मुल्य-सम्वस्धी शास्त्रो का हम क्या करें ? “चोरी मत करो, 
'हुसा मत करो' इत्यादि वावय मानव समाज में प्रचलित हैं | इनके द्वारा मानव 
का व्यवहार नियन्त्रित होता है। इन्ही नियमों से मानव समाज व्यवस्थित रहता 
है। इन बाक्यों की तो हम उपेक्षा नहीं कर सकते । 
कार्वप का मत है कि गुल्यों के सम्बन्ध में व्यापक सिद्धान्त नही बनाया जा 
सकता। इष्ट या मूल्य मादव की रुचियो और इच्छाओ पर अवलम्ित हैं। 
मानव अपनी इच्छा को आदेश (८७॥॥॥9॥0) द्वारा व्यक्त करता है-- ऐसा 
करना चाहिए, ऐसा नही करना चाहिए, ऐमा करो, ऐसा मत करो'-- इन आादेशी 
के द्वारा व्यक्त के काये प्रभावित होते हैं। किन्तु ऐसी निश्चयात्मक उवितयों को 
हम नतो यथार्थ कह सकते है, न अयथार्थे । न तो इन्हें सत्य सिद्ध किया जा सकता 
है, न असत्य । 
कांप का भत है कि इन मूल्यों का कोई अववोधात्मक अम्त्वस्तु (००ह४- 
॥7९ ००ाशा।) नहीं होता। सभी इष्ट या मृल्य-सम्बन्धी उक्तिया आभासी 
उपस्थापनाए (8९000 छा०ए०श०॥9) हैं। ये ताकिक अन्तर्वस्तु से शून्य हैं। 
ये भाभाती उपस्थापनाएं केवल वबता के भावी को व्यक्त करती है, उसके अव- 
बोध या ज्ञान को मही। अतः जो इष्ट या मूल्य-सम्बन्धी शास्त्र हैं, जैसे धर्म, 
भीतिशास्त्, सौन्द्यंशारद्र, उनकी उक्तिया ताक्षिक दृष्टि से निरथंक हैं। इन 


उफ्तियो का वेज्चानिक विधि ह्वारा सत्यापन (श८ाा०४४०0॥) नही किया जा 
सकता | 


ए० जे० आयर का तार्कोय निश्चितवाद 
न्‍दन-4 नमन ननममनन-नननना भी नीवियीयानीयन॑ यमन न न न «नमन न विनीनीनिनान+-+प--3त3-.3.3पन_ 


ए० जें० आयर का जन्म 90 ई० मे इगलंण्ड मे हुआ था। इनकी शिक्षा 
इगलैण्ड में ही हुईं। वह पहले जी० ई० गुर, मट्रण्ड रसल और विटगेन्श्टाइन के 
प्रभाव में आये | फिर वह वियना केन्द्र के विद्वानों से प्रभावित हुए । इन विद्वानों 
के विचारों को इपलेण्ड मे फैलाने मे आायर का बहुत योगदान रहा। उन्होने 
अपने मत का सबसे पहुचे 936 ई० में 7.काइग्रवह०, गीआ। द्रव 7,982 मे 
प्रतिपादन जिया। 

अन्य.._निशिववदादाजुया रियो की. भाति उर्दोने भी यही कहा कि वास्तविक 
जाम इच्दरिय ज्ञान पर आधित होता है। जिस ज्ञान का हमे ऐन्द्रिय अनुभव नहीं 
होदा और जितबो बेस निक परीक्षण द्वारा घ्िठ़ नही दिया जा सवता वह सच्चा 
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ज्ञान नही माना जा रबता। परमतत्व ऐन्द्रिय अनुभव द्वारा नहीं जाया जा 
सकता। अत तत्वतान (7७89॥) ०५) _असम्भव है। बुछ लोगो वा ऐपमा 
विचार है वि तत्वतगान अन्तरबबोध या प्रता (॥07॥0॥) द्वारा प्राप्त तिया 
जा सकता है। किन्तु यह एक भ्रामक मत्पना है। ऐसे ज्ञान था बैशाविव विधि 
द्वारा सत्यापन नही किया जा सब ता । जिसका बैजानिव परीक्षण नही हो सकता 
उस ज्ञान को हम सत्य नही मान सबते । 
फलत जो दार्शनिक सिद्धान्त प्रागनुभविक (४70॥) प्रत्यमों पर प्रति: 
िठत है वह मान्य नही हो सकृता, वयोकि इन्द्रिय दवरा उसना अनुभव नही प्राप्त 
विया जा सकता और न वैज्ञानिव' विधि द्वारा उसवा सत्यापन ही सता है। 
बस्तुत वेज्ञानिक ही प्रत्ययो यो तिरूपित करते है। दाशतिया केवल इन 
प्रत्यपी फा लक्षण बतलाता है और तक॑ द्वारा उनवा पारएपरिक सम्यस्ध स्थापित 
बरता है। इस प्रकार दरश्शनशास्त्र तरंशास्त्ष की ही एवं शाखा है। दर्शनशास्त्र 
केवन विज्ञान का तकंशास्त है। दा्णपित स्व भोतिय पदार्थों पा सत्यासत्य 
नही निरूपण कर सकता। बहू केवर्स विज्ञान द्वारा निरूपिता[प्रत्ययों का विश्ले- 
प्रणकर अबा-है और उनवा 'पारस्परिक तारिय सम्बन्ध बतला सबता है। 
तत्तवज्ञान का कोई भी प्रत्यय वैज्ञानिक विधि द्वारा नही सिद्ध हो सबता। अत 
तत्त्वज्ञान निरथक ओर त्याज्य है। 
(आयर न सत्यापन (५४८गगी०४४०)) के सिद्धान्त पर विशेष बल दिया है। 
उनका बहना है किजोबोकेय सत्य वी बसोदी)पर्ेकशा आ सकता है और 
भन्ततोगत्वा ऐन्टिय अनृभव द्वारा समधित किया जा सकता है वही अथथंपूर्ण और 
यथार्थ है। जिसका सत्यापन रास्भव नही है. जो ऐन्द्रिय अनुभव ने सर्वधा और 
सबवंदा पर है वह निरयेक है है ] उसे हम ज्ञान की कोटि ये नही रड सक्ते। इसलिए 
तत्वज्ञान के इरद र, आत्मा) अमरता इत्यादि प्रत्यय निरयक हैं। दर्शन के लिए 
है भी सम्भव नही है कि वह्‌ वैज्ञानिः कं शिद्धागता पर प्रागनुभविक निर्णय ले 
सके।.. (छाए, कुज़ण्छछ ५2० जिजण 
प्रश्न हो सकता है वि यदि ईश्वर, आत्मा, अमरता, इत्यादि प्रगनुभविक 
(४छाणा) ज्ञान पर कोई अथंपूर्ण सिद्धान्त नही स्थापित किया जा सकता तो 
दर्शनशास्त्र ही बेकार हो जायेगा । आयर का कहना है वि दशनणास्त्र का केवल 











सही कार्य रह जायेगा कि वह वैज्ञानिक उपस्यापताओं का दिश्लपण,करे और 
उनके पारस्परिक ताकिव सम्बन्ध का अनुस «घाव. करे.. 


। इसके अतिरिक्त वह और 


चुष्ठ नहीं उुर सस्ती । दृर्शनशास्त्र तरँग्रास्त्र (08/0)-की एफ शाया के रूप मे 
ही जीवित रह सवता है। 
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लेतिकता का भावात्मक आधार 
आयर के अनुमार नेतिक प्रत्यव सर्वमान्य नहीं हो सकते, क्योंकि उनका 
केवल भावात्मक आधार है। थे केवल व्यक्तियों के भावों को व्यवत करते हैं। इत 
भावात्मक उक्तियों (प्राणार०४ ४;करा6१७) का कोई ताविक आधार नहीं 
होता | इसलिए न उन्हें यथायं कहा जा सकता है, न अमधार्थ । वे केवल व्यवित 
की भावात्मक अमभिवत्ति ((गणा०णा4े ॥000४) के सूचक हैं । 
नैतिक उक्ति की प्रवतेंक अभिवृत्ति (एथ४एश४४४६ 2708) भी होती है। 
जब कोई यह कहता है कि सबका कल्याण करना चाहिए तो उसकी उदित में यह 
प्रयोजन विहित है कि सभी दूसरों का कल्याण करें। यह एक प्रवर्तेक अभिवृत्ति 
नहै। ताक्षिक दृष्टि से हम इसे न यथार्थ कह सकते हैं न अयथार्थ ! 
नैतिक उवितयों की कुछ सार्थंकता भनोविज्ञानं, समाजविज्ञाबन अथवा 
नुविश्ञान (७॥(॥7070०४५) के लिए हो सकती है । ये विज्ञान उन उपितयों का 
विश्लेषण करके परीक्षण कर सफते है, किन्तु दर्शनशास्त्र के लिए उन भावात्मक 
उवितयों की कोई सार्थकता नहीं है। नीतिशार्त्न न तो वर्शनशारत्र का अंग है, थे 


"विज्ञान का, क्योकि कोई भी नेतिक उबित सावंद्विक (एाश७७)) नही हो 
सबीती । 


समीक्षा 


तताकीय निश्चितवाद ने विश्व के केवल भोतिक तथ्यों को समग्र सत्य मान लिया 
'है। भोतिक जगत्‌ ही उसके लिए चरम तत्त्व है। भर्हा या मूल्यों को उसने 
'कोई स्थान नही दिया। किन्तु सत्य भोतिक वध्यों तक परिणीमित नही है । मूल्य 
केवल भावात्मक नही है | वह भी सत्ता का एक अग है । उसका बोध शुद्ध चेतना 
या अन्त :प्ज्ञा के द्वारा ही होता है। केवल विज्ञान सब ज्ञान का साधन नही है। 
तार्कीय निश्चितवाद ने दर्शवशास्त्र को विज्ञात का अनुचर मान लिया है| 
उसके अनुमार दर्शन का कार्ये केवल विज्ञान की उपस्थापनाओ का भाषा की दृष्टि 
से विश्लेषण कौर परिशोधन करना है। यह धारणा अमान्य है । दर्शन एवं स्वतन्त्त 
शास्त्र है। दर्शन मुख्यतः विश्लेषणात्मक (2॥/58ं८्था) मही, संश्लेषणात्मक 
(४४णशाकांध्वा) है। केवल भाषा के विश्लेषण द्वारा तत्त्व को नही जाना जा 


सकता। भाषा किस तत्त्व को इंगित करतो है वह केवल भाषा के विश्लेषण द्वारा 
नही सभझा जा सकता। 


विज्ञान एक सीमित क्षेत्र के विषय में विवेचन करता है। ज्योतिष नश्नत्ष- 
मण्डल का, भौतिक़ी भूत द्रव्य और ऊर्जा का, जेबविज्ञान प्राण का विवेचन करता 
है।विज्ञान समग्र, विपुल, भुमा के विषय में कुछ नही कहता। चिज्ञान का ज्ञान 
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परिसीमित एवं संजु चित होता है। दर्शन समग्र वे विषय मे ज्ञान देता है । वहा 
जा सकता है कि दर्शन समस्याओं या कोई शाश्वत समाधान नही देता। डिन्तु 
विज्ञम के क्षेत्र में भी समस्याओं का शाश्वत समाधान नही मिलता । उदाहरणार्य, 
न्यूटन की भौतित्री वे स्थान में अब ववाण्टम भौतिवी प्रचलित हो गयी है। दिक, 
काल, कारण इत्यादि अवधारणाओं वा विज्ञान स्पष्टीव रण नही व रता । तार्वीय 
निश्चितवादियो ने विज्ञान की परिसीमिता वी भोर ध्यान नही दिया। 
कार्मप ताविक अनुभववाद मे बडे सम्थंव थे । उन्होंने बे वल ऐस्द्रिय अनुभव, 
बैज्ञानित प्रमाण और आनुभविक परीक्षण को ज्ञान का साधन माना है। उनवा 
बहना है कि दर्शन कोई स्वतन्त्न शास्त्र नही है । यह विज्ञान का तयंशार्त्र मात्न 
है। किन्तु दर्शन एक स्वतन्त शास्त्र है। यह विज्ञान का उपजीवी मात्त नही है। 
विज्ञान देश (६98९८), काल (76), बारण (८।फश।३)का उपयोग तो 
करतो है, किन्तु इनवा विवेवन नहीं बररता। दर्शन शास्त्र_इनका विवेचन 
करता है। 
कारनेप का इष्टत्व या मूल्य की अवधारणा दोपधूण्ण है। मूल्य मानव की' 
इच्छाओं और भावो वी अभिव्यवित मात्र नही है। सच बात तो यह है फ़ि 
मूल्य ही मानव व्यक्ति का आधार है। यही उसके जीवन को अथ्थंपूर्ण 
बनाता है । यही उसको पशु से पृथक्‌ करता है। इसी के द्वारा समाज परिचालित 
होता है । 
कार्नंप ते विश्व को, समस्त जीवन को केवल एक भौतिय सत्ता मान रखा 
है। इसलिए वह कहते हैं कि समस्त विज्ञान की भाषा भौतिकीय भाषा में रूपा- 
न्तरित की जा सकती है। यहा तक कि उन्होंने मनोविज्ञान के तथ्यों को भी 
भौतिकोय भाषा मे परिवत्तित करने के सिद्धान्त को प्रतिपादित किया है। उनका 
यह छिद्धान्त कि समस्त विश्व भौतिकीय सत्ता है मूलत दोपपूर्ण है। मन अथवा 
चित्त निस्‍्सन्देह भोतिक सत्ता से एक उच्चतर सत्ता है। एक उच्चतर सत्ता को 
निम्नतर सत्ता मे परिवर्तित करना न्यूनीकरण या अपचयवाद (7९00७०गरा॥॥ ) 
के दोप से ग्रस्त है । यह व्याज्या नही, अवव्याध्या है। 
कानेप तकंशास्त्र से इतने श्रभावित थे कि साधारण भाषा को भी उन्होने 
भावारिक ताउिक विन्यास (शिगा॥! ]0हाव० 5, ) में रूपान्तरित करने 
का प्रयत्न किया है। यह प्रयत्न सर्वेथा कृत्रिम और अधंहीन है। जीवन म, 
वि.तन मे, विश्व मं इतनी अर्थविपुनता और विविधता है कि सब कुछ कारनेप के 
आक़ारिक विन्यास मे नही दूसा जा सकता । 
तार्वीय निश्चितवादियों ने अनुभव पर बहुत ही बल दिया है। उन लोगो ने 
अनुभव को बहुत ही सबुचित अर्थ में लिया है। अनुभव से उनका तात्पयें है 
ऐन्द्रिय अनुभव । ऐ[ द्रव अनुभव जीवन का एवं छोटा ता अश मात्र है। इसको 
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विश्व के समस्त तथ्यों का मापक दण्ड बनाना बिपुलता को, समग्रता को घप्तीट' 
कर क्षुद्रता की सीमा मे लाने के समान है। 

ता्कीय निश्चितवाद ने सत्यापन (एशााटश०१) पर _वहुत_बल दिया है। 
सत्यापन से उनका मुप्यतः यही तात्पयं है कि किसी उपस्थापना की सत्यता को 


ऐन्द्रिय अनुभव की कोटि मे लाकर जांचा जाय.।_यूदि सत्योपन का यही अर्थ है 
तो बतोंत की क्रिसी ऐतिहासिक घटना का, जो कि हमारे ऐस्िय अनुभव की बात 
नही है, वेया अर्थ होगा ? पानीपत का प्रथम युद्ध ईसवी शत्ती 526 में हुआ था। 
दया 526 की घटना किसी ऐन्द्रिय अनुभव में लायी जा सबती है गीज्ी प्रकार 
दूसरे व्यक्ति के प्रयोजन के विषय मे जब हम कुछ कहते है तो वया उसकी चेत- 
फ़िक प्रक्रिया ऐन्द्रिय अनुभव की सीमा में लायी जा सकती है, इस्त प्रकार की 
घटनाओ ओर तथ्यो का तो ऐच्द्रिय प्रत्यक्ष किया ही तही जा सकता है। इन 
कठिनाइयों का ताकीय निश्चितबाद में कोई स्पष्ट उत्तर नही मिलता। वे यही 
कहकर सन्तोष कर लेते हैं कि ऐसे तथ्यो का परोक्ष (॥0॥60) या वक परिणाम, 
भाका जा सकता है। | 
(यदि सत्यापन का भर्थे है विश्चायक रुप से (८णाएएशएश)) सिद्ध.करना, 
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तब तो विज्ञान की सामात्य उपस्थापनाएं, जसे मनुष्य मरणशील (ग्राणा॥) 
प्राषी है, पर ही दिस शो ना की ही घ्िद्ध की जा सकती । वेयोर्कि परिसीमित ऐन्द्रिय 
प्रत्यक्ष के द्वारों हम केवल यही कह सकते है कि कुछ मनुष्य मरते हुए देखे गये 
हैं । हम परिसीमित ऐल्द्िय प्रत्यक्ष के द्वारा सभी मनुष्यों के बिपय में यह कंसे कह 
सकते हैं कि वे मरणशील हैं। इस कठिनाई ने तार्कीय निश्चितवादियों को 
चबपर में डाल दिया है। श्लिक ने तो यहा तक कह डाला कि ये ल्लामात्य उप- 
स्थापनाएं विरथेक हैं, केवल ये गौरवपूर्ण, महत्वपृर्ण निरयंकता के प्रकार हैं! 
आदि त्विक्षात थी सामए्य उपस्यायत6ं विए्येकह तंव तो। इन विश्चितवादियों ने 
जिस विज्ञान को चरम सत्य का उदाहरण माना है उसे भी उन्हें उस्ती कोटि मे 
रखना पडेंगा जिसमे उन्होने दर्शनशास्त्र को रखा है। 
काले पापर ने विज्ञान को निरर्थंकता की स्थिति से बचाने के लिए कहा कि 
कुछ महत्वपूर्ण परिसीमित्र पर्यवेक्षण (०७६८:४७४०॥) भी सामान्य उपस्थापनाओं 
के निर्धारक माने जा सकते हैं, य्यवि वे पूर्ण रूप से साधक नही माने जा सकते । 
आयर इन मतो से सहमत नहीं हैं। वह कहते हैं कि विज्ञान की सामान्य उप- 
स्थापनाए साथंक मानी जा सकती हैं, बयोकि ऐसे तथ्यो का पर्यवेक्षण किया जा 
सकता है जो कि इन उपस्थापनाओ को यद्यपि निश्चित या अचूक (पशांग्रात) 
न सिद्ध कर पाता हो तथापि सम्भाव्य [|709०0९ ) तो सिद्ध कर ही सकता 
है आयर को अनायन के दो विभाग मानने पढ़ें ““अबल और निर्बत्र+-्व के दो विभाग मानते पडें--प्रवल और निर्व॑ बल 
सत्यापन बह है जो किसी सत्य का निश्चायक प्रमाण हो. और निर्वल सत्यापत्त घर 





१2. सम्रतालीन दर्शन 


है जो गिरी उपस्यापता वी सम्माब्यता मात्र बताता हो! इसका अर्थ तो यह 
हुता हि कैवा विलियंणात्म (200) उपयापनाओं वा प्रवतत सत्मापन 
हो सता है, कित्ती सश्लेषणात्मय (७9000) उपस्थापता या प्रवत्त सत्यापन 
ने हो सकंगा। तभी सश्ेषणा/अव उपस्थापनाए तम्भाव्य (90200) मात्र रह 
जायेंगी क्योकि उसका केवल दुवंल सत्यापन प्रस्तुत किया जा सकता है। 

जिस विज्ञान का तार्वीय निश्चितवादियों ने इतना डिडिस घोष कियांधां 
उसी की नीव झुद गयो। यदि सश्तेपणात्मक उपस्थापनाएं सम्भाध्य सांत्त रह 
जायेंगी तो विज्ञान वी विशेषता क्या रहेगी । इन निश्वितवादियों के अनुमार 
कोई भी सश्तेपणानक उपस्थापना वितास्तेन सत्य नहीं वही था सकेगी हमे 
प्रपेक्षयाद भी परण लेनी पड़ेगी । इन तार्कीय निश्चितवादियों और व्यवहार" 
चादियों अथवा अ्धक्रियावा दियों [.78800॥8) मे कोई अन्तर ने रह जायेगा। 

तार्कीय निश्चितवादियों मे केवल तार्कीय विश्लेषण और वंज्ञानिक सत्यापन 
को ही ययायंता वा, सत्य का मानदण्ड बगा लिया है। यह नितान्त परकुचित दृष्टि 
है। जीवन के कु ऐसे क्षेत्र हैं जिनमे ताकिक विश्लेपण और वैज्ञानिक सत्मापन 
की प्रश्न प्रधोग में लायी हो नही जा एक्ती। सौरदर्य, शुभ, कर्तव्य, काध्या- 
ज़िक चेतना इत्यादि जीवन के वु ऐसे अनुभव है जिनमें ताकिक विश्लेषण 
और वैज्ञानिव विधियों का प्रयोग हो हो नही सका । इत अनुभवों का हम केवल 
आश्तेप्रात्मंक विधियों द्वारा विवेचन कर सबते हैं। 

इस प्रसार हम देखते हैँ कि ताकीय निश्चितवाद कई दोपो से ग्रत्त है। 
उसका दरनप्ास्त्र के लिए कोई विशेष मोगदान मही है। उप्तका केवल भाषा के 
विश्लेषण ओर परिष्कार में ही योगदान है। 


| 
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अध्याय 2 


नव्य चिद्वाद 
(0 7?)%5 070 ४०ए70ए४ ॥9:8॥॥55) 


(उपक्रम, चिंदवाद का तत्त्वमीमात्तीय आधार, शानमीमासतीय आधार, ताकिक 
बाधार, मूल्याश्रित आधार |] 


उपक्रम 


काप्ट ने ज्ञानमीमासा (५०४८॥००४९ ) के आधार पर अनुभववाद (७॥७॥0- 
78॥ ) का खण्डन किया था। उन्होने अकाट्य युकितियों से यह सिद्ध किया कि अनुभव 
केवल सवेदनो या आलोचनो पर प्रतिष्ठित नही है। अनुभव के निर्माण में चित्त की 
क्रिपाशीलता विद्यमान है। चितू ही के देश, काल, कारण इत्यादि प्रमापको ((व0- 
20703) के ह्वारा अनुभव सम्भव है। किन्तु काण्ट ने स्वलाक्षण्य (08 ॥)ना5०ह) 
का सिद्धान्त ध्रतिपादित किया था जिसको वह सवेदनों का आधार मानते थे। 
फाण्ट के अनन्तर जगेनी में फ्छिटे, शेलिंग, हीगेल इत्यादि ऐसे चिन्तक हुए: 
जिन्होंने काण्ट के स्व॒लाक्षण्य सिद्धान्त को नही माना। उनकी समझ से इस 
सिद्धान्त से तो चिद्वाद सापेक्ष हो जाता है । सवेदनो के पीछे एक ही स्वल्लाक्षण्प 
रूपी भिन्‍न सत्ता मानने से चित्‌ उस स्वलाक्षण्य की अपेक्षा से ही, उस पर आश्रित 
होकर ही क्रिया कर सकता है। इसलिए उन्होने स्वलाक्षण्य का निरसन कर 
दिया। 
उन्होने इस सिद्धान्त का , प्रतिपादद विया कि चितू निरपेक्ष है ऐक्रान्तिक 
(7050ए८) है। ऐकास्तिव चिद्वाद का सिद्धाग्त यह है कि मूलतत्त्व, बस्तु- 
भूतस्तत्‌ (7८४॥9) चित्‌ है। वह ब्रह्म है, आत्मस्वष्प है। वह तत्त्व वह नही है। 
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वह एक सम्पूर्ण सर्वेस्ग्राही (आ|-॥/0अ५७) तत्व है। वह अन्य किसी वस्तु पर 
आधित नही है, क्योकि उससे बाहर कुछ है ही नही। इस चिन्तत का प्रादुर्भाव 
जमंती में हुआ। इसका प्रभाव अन्य देशों के चिन्तकों पर पड़ा। 

चिंदृवाद का मुख्य सिद्धान्त यह है कि परमतत्व मूलरूप में चित्‌ है, चेतन- 
स्वरूप है | यह प्रकृति के सभी विभावों में अव्यवत अथवा व्यक्त रूप में विद्यमात 
हैं। चिदृवाद के मुख्य आधार तस्वमोमासीय, शानमीमांसीय, ताकिक और इप्टत्व 
या मूल्य-पम्बन्धी हैं । 


]. तत्त्वमीमांसीय आधार 

चेतन विश्व के प्रत्येक विभाव मे अन्तनिहित है। उसी से प्रत्येक वस्तु की 
उत्पत्ति हुई हैं। यतः विश्व के सभी विभाव के मूल मे चिंतू है अतः विश्व में एक 
सर्वव्यापी व्यवस्था दिखायी देती है। चित की क्रियाशीलता भौर सर्वव्यापित्व 
को हम सक्षेप में निम्न प्रकार से समझ सकते हैं: 

(फ) मानव का चेतनामय अध्तित्वत--माम्व की अनुभूततियां चेतनाश्रित 
हैं। प्रत्येक अनुभूति के मूल मे चेतना है। सचेतन आत्मा सभी अनुभवों का केम्द्र 
और ग्राहक है। उसके काये चेतना द्वारा निदेशित होते है। 

(ख) मानव की स्वतस्त्नता--भावव अपने कार्यों को यन्त्रवत्‌ नहीं करता। 
वह विभिन्न विकल्पों में से किसी एक का चयन करता है। यह चयन उप्तकी 
स्वतन्त्रता के द्योतक हैं। वह एक निएचेध्ठ प्राणी नही है। वह स्ेष्ट कर्ता है । इस 
चयन-क्रिया मे, सचेष्टता में चेतना ही उसका निदेशक है। हु 

(ग) विश्वम्यापी व्यवस्था--विश्व एक अनियत, छुटपुट, श्वखलाहीन 

पदार्थों का पुएज मात्न नही है। पृथ्वी अपनी धुरी पर किसी नियम से चबकर 
काट रही है | ग्रह, उपग्रह आकाश में किसी नियम से भ्रमण कर रहे हैं। जल, 
थल, वनस्पति, पशु, मनुष्य एक ऐसे नियम्म के सृत्र में बंधे हुए है जो उनका वार- 
स्परिक सम्बन्ध स्थापित करता है। विश्व अस्त-व्यस्तता, अव्यवस्था का परिणाम 
'नहीं है। बह एक व्यवस्था, नियम, सुसम्बद्धता का परिणाम है। यह नियम, 
व्यवस्था, सुसम्वद्धता, भाकस्मिक नही है, यादृब्छिक नही है, यान्त्रिक नही है! 
यह चेतना द्वारा ही सम्भव है। यह विश्वव्यापी व्यवस्था चेतना था विबोध की 
ही अभिव्यपित है । 


2. ज्ञानमीमासीय आधार 
(क) ज्ञान को सम्मावना--मानव का चित्त एक श्वेत फलक या श्वेत कागज 


के समान नही है जिस पर बाह्य पदार्य अकित हो जाते है । चित्त क्रियाशील होता 
है। वह वाह्म पदार्धों को, भृतवस्तु को एक आकार में ढालता है, उनमे सम्बन्ध 
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स्थापित बरता है। चित्त की इम फ्रियाशीसता के बिता ज्ञान अस्म्भव है। राच 
बात तो यह है कि एक मूलभूत चित्‌ या संचित्‌ (००॥5४०॥४॥05४) है जिसके 
प्रमाता और प्रगेय, ज्ञाता ओर प्रकृति पररपर सम्बद्ध प्रहप हैं। 

(ए) परिमित ज्ञान फा संफेत--मानय को अपने शान के परिमित (॥6) 
होने वा बोध रहता है। यह परिमितत्व या बोध एग अपरिमित ज्ञान का संकेत 
करता है जिमके परिभित ज्ञाता और ज्ेय दोनो भंश हैं। 


3. ताकिक आधार 

प्रत्येक पदार्थ के विप्लेषण से यह स्पष्ट हो जाता है कि वह एक ऐसी सच्चाई 
है जिसमे भिल-भिस्न तन्‍्वों का एक आन्तरिक सम्बन्ध है। किग्तु मिल-भिन्‍्त 
तत्वों का एक में आस्तरिक परस्पर सम्यस्ध बिना चेतना के सम्भय नहीं है । 
फैवल चेतना ही एक ऐसा तत्त्व है जो कि बहु फो, उनके बरहुत्व के वितप्ट किये 
बिना, उन्हे एकत्व में संश्लिप्ट कर सकती है। 

इसके अतिरिक्त जिये हम प्रकृति कहते हैं वह ऐसे पदार्थों का समुदाय है जो 
एक सहृति (०76 8)8शा।) में परस्पर सम्बद्ध है। इसलिए यह एफ संहति इस 
तथ्य को ध्वनित करती है कि कोई एक विश्वव्यापी चेतना है जिससे सस्वद्ध हुए 
बिना प्रकृति के एकत्व, उसकेएक मंहृतित्व का निर्धारण और स्पप्टीकरण असम्भव 
है। घिश्व का एक सहतित्व, एकीकृत साकल्य एक सर्यसंग्राही (शवाग्णपरशे४), 


स्वविमशत्मिक ($७-००४०४०४७) चेतना पर ही भाश्नित है। भत्तः चित्‌ ही 
परमत्तत्त्व है। 


4. मूल्याश्रित आधार 


परमतत्त्व केवल सत्‌ ओर चित्‌ नहीं है, वह हमारे सब स्थायी मुल्यों का 
आधार भी है। वह आवस्दमय है। वह हमारे सत्यम्‌, शिवम्‌, सुन्दरम्‌ मूल्यों का 
आधार है। ऐसा आधार एक सम्पूर्ण स्वेसंग्राही, स्वविमर्शात्मक चेतना ही हो 
सकती है। 

निरपेक्ष, ऐकान्तिक चिद्वाद (६७४०७ 0 ६्नाजा।) का प्रादुर्भाव जर्मनी 
में हुआ। उमका भ्रभाव !9वीं शतो में इमलेण्ड में सवसे पहले विशेष रूप से 
फालरिज (८0०[८४08०) पर पडा। वे मुख्यतः शैलिंग (5जवाशाए॥8) से प्रभा- 
वित थे। उन्होने इंगलंण्ड के अनुभववाद पर प्रह्मर करना प्रारम्भ कर दिया। 
865 मे जब स्टलिय ( 8०!०४) दे सीक्षेंद ओऔफ हौगल नामक पुस्तक प्रका- 
शित् की, तथ वहां के चिन्तकी का चिंदुबाद को ओर विशेष रूप से ध्यान भाक्ृष्ट 
हुआ। 


ऐकान्तिक चिद्वाद का प्रभाव इंगलैण्ड, अमेरिका और इटली के चिम्तकों 
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पर पडा। पहले हम ब्रिटिश चिद्वादियों के दर्शव दा एक संक्षिप्त विवरण उप- 
स्थापित कर रहे है । 


(क) बह्विटिश चिदवाद 


]. टामच् हिल ग्रीन, (/8%6 882) 
ए' प्त. एण्णा) 


[प्रोत वी तत्त्मीमसा, विश्व में मावव वा स्थान, नैतिक दशन, समीक्षा ।] 


ब्विटेत में टामस हिल प्रीन ने चिंदुवाद की व्याध्या अपने ढग से उपस्थापित की ॥ 


श्रीत की तत्त्वमीमासा 
गद्यपि ग्रीन, काप्ट और हीगल से प्रभावित थे तथापि वह सभी बातो मे उनके 
अनुगामी नहीं थे। बह काण्ट के स्वताक्षण्य (0083-॥-शफऋ्रशए७ ) सिद्धास्त 
की नही मानते थे। उनका मह मत पा कि प्रस्यक्षानुभव (७७९ ७फशाशा०्शेभी 
आत्मा ($८॥/) पर किसी बाहरी पदाये द्वारा अकित नहीं होता, वह भी भीतर 
से उत्पन्न होता है। उसवा बोई बाहरी उद्गम (६090०) मानते का अर्थ है 
उसवो उस उद्गम से सम्बद्ध करना। किन्तु सम्बन्ध (708075) प्रत्यक्ष की 
आधार सामग्री (६७४६७ (४/9) को सम्बद्ध करते हैं, वे अनुभव और जिसी ऐसी 
वस्तु ये वोच में नही होते जिसका अनुभव ही ने हो। 
हम एक फ़द् देपते है। उसके हूप, रण, गद्य इत्यादि म्रि्ञवार, सश्लिप्ट 
हीवर एवं फत वे रूप में हमारे अनुभव मे आते हैं। अनुभव प्रत्येव पदाधे वे 
घटवी को सश्निप्ट बर उगे एकवार रूप म हमारे सस्प्ुय प्रत्युपत्पावित वरता 
है। इसका अर्थ यह है कि कोई ऐसा तत्व है जो बहु वो उत्का बिलयन हिये 
बिना, उनरो सश्निष्ट ($97८४:८) ब'खे हमारे सम्मुख एक ये एप मे श्रह्तुत 
परता है, और जो तत्त्व वहु का एड ये' रुप मे सब्लेपण यरता है बह स्पप्टत+ 
उनसे पृथए है। ऐमा तत्त्व चित वे अतिरिवत और बुछनही हो सकता । 
है वित स्परप देश और पाल वे अनुप्रम (इध्धाटझ) यो अग नहीं हो गक्ता। 
जो बसूत्रस को समग्र अनुशम दे रुप थे जानता है, उसदे मिलन घिस्न बगी बसे 
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सम्बद्ध करता है, यह ऐसा ही तत्त्व हो सकता है जो स्वयं अनुपम के प्रवाह से 
पृथक्‌ हो और जिसके सम्मुख समग्र अनुक्रम उपस्थित हो। इसका अर्थ यह हुआ 
कि खित्‌ जो कि देश और काल में होने वाले पदार्थों को जानता है देश और काल 
से परे है। बहु एक अभौतिक, आध्यात्मिक ( आआ779]),अलौ किक, अतिप्राकृतिक 
(४एए८-ा/ए॥]) तत्व है। वह अनादि है । यदि हम उसे अनादि मही मानते, 
तो हगे उसका काल में प्रारम्भ मानना पड़ेगा । और यह घिद्ध हो चुका है कि वह्‌ 
बाल के प्रवाह से पृथक्‌ है। देश और काल से परे है। यद्यपि जिन विषयों को वह्‌ 
ग्रहण करता है उतमें विकार (शक्मा१०) होते रहते है, किन्तु वह स्वयं आन्तरिक 
विकार से मुक्त है। यदि चित्‌ में भी विकार होते रहें तो विकार के भानुक्रमिक 
क्षेणों को सम्बद्ध कर घिकार को एक समग्र विकार के रूप गें जानने वाला ही कोई 
नही रह जायेगा। प्रकृति में विकार होते ही रहते है। इन विकारों को जानने 
वाला चित्‌ अतिप्राक्ृत्िक है, प्रकृति से भित्त है। बिना उसके प्रकृति उस रूप में 
ग्राह्म ही नही हो सकती जिम्न रूप में वह ग्राह्म हो रही है। भतः काण्ट के शब्दों 
में चित्‌ (०७॥३४०४५॥९४७) प्रकृति का रचयिता (70/:0) है। 
काप्ट ने यह कहा था कि चित्‌ संवेदनों को केवल व्यवस्थित करता है, उन्हें 
एक निश्चित आकार प्रदान करता है, किन्तु उनकी सृष्टि या उत्पादन नहीं करता 
चह संवेदनों का रचयिता (79/:2) है, किन्तु उत्पादक या स्प्ठा (थर८ध07) 
नही है। इन सवेदनों की योनि (०५:००) स्वलाक्षण्य या वस्तुएं अपने यथाथथे रूप 
में ((॥88-॥4॥0॥5९ए८७) है। इस प्रकार काण्ट के दर्शन में चित्‌ और 
स्वलाक्षाण्य का एक अपरिह्यये द्वत वना रहा । 
ग्रोव का कहना है कि काण्ट का स्वलाक्षण्य का सिद्धान्त स्वयं उसके मुलदर्शन 
से असंगत है, उसके विपरीत है। यदि स्वलाक्षेण्य संवेदनों का कारण (०४॥5८) 
है, तो स्वलाक्षण्य भी दृश्य (9६70ग्राषा8) के भीतर ही होगा, बयों कि कारण- 
प्रभाषफ (८४६४ह०७ ० ०७४४९), काण्ट के ही अनुसार, केवल दृश्य में हो लागू 
हो सकता है, दृश्य से परे किसी वस्तु में नही । प्रत्यक्षानुभव भी भतत्मा पर किप्ती 
बाहरी पदार्थ द्वारा गंकित नही होता । वह भी भीतर से उत्पत्त होता है। बाहूरी 
उद्गम मानने का अथे है उसको उस उद्गम से सम्बद्ध करमा। किन्तु सम्बन्ध 
(०४०७) प्रत्यक्ष की आधार सामग्री (६८०७४ 0४४७) को सम्बद्ध करते है; 
दे अनुभव और किसी ऐसी वस्तु के बीच में नही होते जिसका अनुभव ही न हो । 
अतः ग्रीन ने काण्ट के द्शेन की इस असंगति को हटाने के लिए यह सिद्धान्त 
प्रतिषादित किया कि संवेदनों का आकार ((0गा) जोर भूतवस्तु (गराशाटा ) 
दोनों चित को देन हैं। चित्‌, प्रकृति का निर्माता, केवल भाकार प्रदान करने की 
दृष्टि से ही मही, उसकी भूतयस्तु प्रदाव करने की दुष्टि से भी है। 
भरश्द यह उपस्थित होता है कि विचार था चिन्तन का फार्म है ज्षैयों, प्रमेयों 
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को सम्बद्ध वरना | यदि कोई सवेदन भ्रमेय के रुप में उपस्थित ही नहीं है तो 
चिन्तन सम्बद्ध किसको करेगा। 
ग्रीन का उत्तर यह है कि यह प्रान्त धारणा है कि जव हमे पृथक्‌ रूप से 
सवेदन मिलते हैं तब चित्‌ प्रमापकों (८०४६४७॥०3) द्वारा उन्हें सम्बद्ध कर एक 
वस्तु का रूप देता है। यह हमारी चिन्तन-प्रणाली के पृथक्वारण (45ध॥०॥०॥) 
के स्वभाव का परिणाम है कि हम समझते हैं कि कुछ वस्तुएं हमे अलग से सवेदन 
(ध्थाउशांणा) के हप में मिलती हैं और फिर हम उन्हें विचार, चिलत 
(॥॥0०ए९॥) के द्वारा सम्बद्ध कर एक विपय (009८८) के रूप में जानते हैं। सच 
बात तो यह है वि सवेदन रूपी प्रमेय और उनका सम्बन्ध, भूतवस्तु (॥8॥७) 
और थाकार (व) एक अख़ण्ड संहत ज्ञान या चित्‌ के ही अन्योग्याश्रित, 
सहमम्बन्धी (००7०)४॥४८) विभाव (9990०) हैं। चित्‌ असण्ड है, एक है। 
भूतवस्तु और आकार, प्रमेय और प्रमापक सम्बन्ध उसके समझने के लिए 
विवेच्य ((80॥80क्‍9॥00]2) किन्तु अविच्छेद्य (॥॥$ए20/०) प्रएप हैं। 
इसलिए जो मूल तत्त्व है वह है चित, न चिन्तन, न सवेदत । चित्‌ में सवेदन 
और चिन्तन दोनों एक सश्लिप्ट रूप में ($,॥70४266) विद्यमान रहते हैं। 
काण्ट गे जो उपबोध (प्रा0शआशा0०६) और सवेदन (इशा5घशाणा ) का त 
था उसको ग्रीन ने एक भद्वेत चित्‌ में झपान्तरित कर दिया जिसमे सवेदन और 
उपबोध एकोभूत (७॥॥६0) हैँ। काण्ट ने समेदन के उद्गम वे रूप में जिस 
स्वलाक्षप्य (088--+॥९॥5९४४5) को मान रखा था वह ग्रीन के दर्शन में 
चिंतू में विलीन हो गया। जो चित्‌ प्रकृति का भिर्माता है वह किसी एक व्यक्ति 
का घित्‌ नही है। वह सर्वव्यापी है, सावेत्रिक (309584] ) है | वहू बाल (76) 
भोर देश ($990०6) से परे है। यदि हम एक विश्व में विश्वास करते हैं तो हमें 
एव विश्वर्चतन्य (प्राधएश58) ०००5००७आ॥०६5४) को भी मानता पड़ेगा जिसके 
बिना विश्य के असठय पदार्थ एक संहृति (६४४८०) में सम्बद्ध नहीं हो सकते । 
यह चित्‌ स्वब्यापी है, निरपेक्ष है, ऐक[न्तिक है । 
दृश्यों वा, पदार्थों वी सहृति का, जिसे हम विश्व या प्रकृति कहते है एक, 
विश्वचेतन्य निर्माता भी है और द्रप्टा भी। मानव भे जो आध्यात्मिक तत्त्व 
(387एण ए॥700।6) या ज्ञातृत्व [0008 एजाइशं००४९४५) है उसका 
विश्वचेतन्य से तादात्म्य (66॥09) है। मानव के भीतर वह विश्वचेतन्य उन 
पदार्थों का निर्माण और ज्ञान परिच्छिन्न, परिसी मित मानव शरीर के माध्यम से 
फरता है, जिस माध्यम को उसने स्वय प्रत्युपस्थापित किया है। हमारे शान और 
जेय दोनों उम्ी विश्यचंतन्य के प्रतिस्ष (0७छ/0०0ए८४०॥) हैं । अस्तर केवल 
यही है कि हमारे ज्ञान और ज्ञेय की उपलब्धि एक परिसीमित शरीर के माध्यम 
द्वारा होती है। हमारी चेतना एक विश्वच॑तन्य की परिसीमित विधा है। 
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घह निरपेक्ष विए्यचतन्य एक सान्त परिसीमित मानव शरोर में क्पता प्रति- 
रूप क्यों प्रकट करता है ? ग्रीन कहते है कि यह एक रहस्य है जिमरा उद्घाटन 
मानव-चित्त नही कर सकता । 

उस ऐकान्तिक सत्य के बिपय में यह निविवाद रूप से कहा जा समता है कि 
चह चैतन्य है, चित है। यदि वह विश्वचंतन्य परिसीमित पदार्थों के विश्व को 
अभिव्यकतत करता, तो वह्‌ चैतन्य ही नही रह जाता क्योकि चैतन्य का स्वभाव 
है चेतन रहना, अर्थात्‌ विषयों का, पदार्थों का बोध रपना भौर आात्मबेतव 
(50-९०॥500४5) रहना । विपयो का बोध रयने का अर्थ है उनको अनुभव की 
सहति (5,00॥) में सम्बद्ध रखना और क्षात्मचेतनता का अथ है उन विपयो 
से अपने को पृथक्‌ रखवा, विविवत रखता और इस प्रकार अपने को एक अपदार्थ, 
अविपय के रूप मे अनुभव करना । 


विश्व मे मानव का स्थान 


विश्व एक सहृति है, एक है! विश्व को समस्तता यह सिद्ध करती है कि 
विश्व वो एक सहृति मे सम्ुकत करने वाला चैतन्य एक है। हमारे भीतर जो 
चैतन्य क्रियाशील है उप्के द्वारा हमे परम चेतन्य के स्वरूप का कुछ पता चलता 
है। उसी के हारा हमे एक विश्व का, एक नै तिक आदर्श का बोध होता है। 

मानव में जी ज्ञाता, उपसब्धा चेतव तत्त्व है वह स्वतस्त है। वह प्रकृति की 
कार्य-कारण शृखला की कडी नही है। आत्मचेतना का कोई आदि या प्रारम्भ 
नही है। इसका कभी प्रारम्भ नही हुआ, क्योकि कोई भी ऐसा काल नहीं था जबकि 
यह नही था। जगत्‌ फ्री सभी प्रक्रियाए, सभी आनुकमिक प्रपञ!च उसी विश्व- 
तम्य के द्वारा निर्धारित हैं। मानव की चेतना उसी विश्वचैततन्य का, कम से फस 
उसके सश्लेपात्मक और स्वप्रव्तेकीय अश मे, प्रतिरुप है। 

ग्रोन ने यह सिद्ध किया है कि सवेदनो का अनुकम ज्ञान नही है। बिना एक 
ज्ञाता के जो कि सवेदनो को व्यवस्थित करता है, उन्हें सम्बद्ध करता है, शान 
सम्भव नहीं है। इसी प्रकार पाणवीय अभावो, जावेगो सौर कामनाओ का अचु- 
अम चाल्तविक मानवीय कर्म नही है। एक वुभुक्षा मात्र या पाशवीय अभाव एक 
प्राकृतिक घटना है, वह वस्तुत मानवोय प्रयोजन (ग0५६) नही है। जब मानव 
जआवेगो, बुभुक्षाओ से अपना तादात्य मानता है, तभी समीहा (७) प्रारम्भ 
होती है। यह सच है उसके कर्म उसकी अतीत इच्छाओं कौर अभिलापाओ से 
निर्धारित होते हैं किन्तु उसके भीतर यह शमित विद्यगान है जिसके द्वारा वह 
अपनी एक उच्चतर स्थिति का बोध कर सकता है ओर भविष्य मे पुर्द की अपेक्षा 
प्र देन सपता है । इस सीसा तक उसमे एक स्वतम्त्त समीहा (॥66 पता) 

। 


छः 
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न॑तिक दर्शन 
ग्रीन का सबसे बडा योगदान नेतिव दर्शन या आच रणशास्त्र में है। उन्होने 

बढुत सुन्दर ढग से कहा है कि मानव मे वह शवित हैं वि वहू अपनी एक उच्चतर 
स्थिति को सोच सकता है, उसरो चरिताथ करने वा प्रयत्त कर सकता है, संकल्प 
कर सकता है। इसीलिए वह एक नेतिव प्राणी है। 

मैतिक थेय वही है जो एस नैतिक पुरुष बी इच्छा वो पू्ि करे। बाह्नविक 
श्रेय वह उद्देश्य है जिसको एक नैतिक पुरुष वा आधारभूत आत्मा अपना ऐवा- 
ल्तिक श्रेय मातता हो, जिसको वह निरपेक्ष रूप से अपना परम इष्ट, मुस्य पुछ- 
पार्थ समझता हो । वह उद्देश्य केवल एक व्यवित का नहीं, सभी मानव का परम 
श्रेय, परम इष्ट है। नैतिक आदर्श वही है जिसमे अपवा तथा औरो का भी श्रेय 
चरितायं होता हा । नैतिक आदर प्रकृति की देन नही है। उसका उद्भव अति- 
प्राकृतिक है। जिस प्रकार व्यवित की सवेदनो को स्धाटित और व्यवस्थित करने वी 
शक्ति एक निरपेक्ष परम सत्‌ का सकेत वरती है जी कि समस्त विश्व वा सघटन' 
करता है, उसी प्रसार हमारी इच्छाओं को व्यवस्थित और नियन्ध्षित करने वी 


शक्ति उम परमात्मा का सवेत बरतो है जो कि हमारे भीतर से अपने मेतिक 
आत्मवल को प्रकट करता है। 


समीक्षा 

ग्रीन की विशेषता यही है कि उन्होंने काप्ट के दर्शन में जो द्वेत निहित था 
उसका बहुत सन्तोपषजनक निराकरण कर दिया। यद्यपि उन्होन एक निरपेक्ष सत्त्‌ 
(0४०७९) व प्रतिपादन किया है जो कि एक आात्मिक तत्त्व (शा 


एा70/९) है, तथापि उन्होने यह नही वतलाया कि' विश्व वयर उस तत्त्व से किस 
प्रकार प्रादुर्भाव हुआ । 


उन्होने सम्बन्धो पर बहुत बल दिया है और इसमे सन्देह नही कि मानसिक 
चिन्तन का सम्बन्ध मुख्य तत्त्व है, किन्तु ज॑सा कि ब्रैडले ने प्रतिपादित किया है, 
संत्‌ और सम्बन्धगर्भित मान्तिक चिन्तन एवग नही हैं। 


सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 


दशष्ठाघ,प प्र, बस्‍ग॑ल्ए्णाशाव 7० 59025 
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2. संक्टागर्ट (/866-925) 


[मेबटागर्ट वा सत्वधोमांधीय चिद्वाद; रामीक्षा।] 


मेबटागर्ट घिद्धाद में विश्वास रखते हैं, ह्िन्तु उनका चिंदवाद हीगल के 
चिद्वाद से भिन्‍न है। हीगल के चिद्वाद में व्यवितत्व का महत्त्व कम है! मैव्टा- 
गर्ट ने व्यक्तित्व पर अधिक बल दिया है। उनके मुष्य ग्रन्थ है; 790 कद्ाशार 
'ी कडंडशिट: अधवीए गे मंल्ठुशीक्षा 2०का०० ३); भौर 50॥6 2०0- 
जाए था आशोहांगा, उनका नथ्य चिदृवाद अपने ढंग का निराला है। 


सत्त्वमीमांसीय चिदृवाद 
मेक्टागर्ट अपने चिंदृवाद को सत्त्वमीमांसीय (०॥00ह0०0) विदुवाद 
कहते हैं। क्योकि उनका दर्शन सत्त्व (०४४०॥०४) की परीक्षा से ही प्रारम्भ 
होता है और उस दर्शन का उपसहार भी इसी सिद्धान्त से होता है कि सत्त्व 
आध्यात्मिक ($9॥॥0० ) है। उनका मुख्य ग्रन्थ है . 7॥९ '४६#८ शी फैडा5- 
॥शाटर, 
उनका कहना है कि सत्त्व एक निश्चित सत्य है। कोई भी सत्त्त का विरा- 
करण नही कर सकता । किन्तु सत्त्व वस्तुओ का गुण है। ग्रुण (कएश॥्माप) द्रव्य 
(४08७) का ही होता है। इसलिए यह भी एक निश्चित सत्य है कि एक 
द्रव्य है जिसका गुण सत्व है। इसके शाथ ही ओर तथ्य निश्चित है कि जी कुछ 
भी सत्‌ है उसमे सत्त्व के अतिरिक्त और भी गुण होता है, क्योकि कोई भी ऐसा 
द्रव्य नही मिल सकता जिसका केवल सत्त्व गुण हो और उसके अतिरिक्त कोई 
अन्य गुण न हो। 
द्रव्य वह ऐक्य (एाआ५) है जो अपने गुणों मे अभिव्यवत होता रहता है। 
नेक द्रव्य मिलकर एक वृहद्‌ द्रव्य बनते हैं । यह बृह॒द्‌ द्रव्य विश्व है। किन्तु भूत- 
वस्तु (70067) का साक्षात्‌ अनुभव नहीं हो सकता। हम प्रत्यक्षो (?४०७- 
70075) के आधार पर भूतवस्तु का अनुमान करते हैं, भ्ृतवस्तु वा साक्षात्कार 
नही कर सकते । केवल आत्मा ही एक ऐसा द्रव्य है जिसका साक्षात्‌ अनुभव हो 
सकता है। विश्व शिन्त आत्गाओं की रामष्टि है। इसलिए वह एक आत्मिक 
समप्टि (६णागाए॥ं प्या06) है---वह्‌ निरपेक्ष, ऐक्ान्तिक (४850]06) है। 
विन्‍्तु वह निरपेक्ष सत्ता अन्य आत्माओं का ही समूह है । इसलिए विशेषता वैय- 
बिता आत्माओ (॥0शं0एशे इशु४०७) की ही है । मेक्टागर्ट अपने दर्शन को 
बैयक्तिक चिद्वाद (एथउणातं उ0वयाआ) बहते है । 
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मेक्दागर्ट के बनुसतार निरवेक्ष (4६०]७४८) वैयवितक आत्माओं की समब्दि 
मान्न है। वह इनसे अतिरिक्त कोई पदार्थ नही है। मैक्टागर्ट वो स्प्टा के रूप में 
ईश्वर में कोई विश्वास नहीं था। उनकी मान्यता थी कि प्रत्येक आत्मा स्वतस्त्त 
और अमर है। निरपेक्ष इन्ही आत्माओ बी व्यवस्यित एकता का नाम है। उ्तका 
स्वतात्न आत्मा नही है। वह आत्मचेतना विहीन है। निरपेक्ष एव सघ के समान 
है। जिम प्रवार एवं सघ में स्वतन्त् व्यवित परस्पर सहभाव रखते हुए रहो हैं वंसे 
ही परिमित वेयक्तिव' आत्माएं सध में पारस्परिव सहभाव के साथ अपनी स्व- 
तम्जता भीर अद्वितीयता को अक्षुण्ण रखते हुए रहते हैं। निरपेक्ष यही सघ है, और 
बुष्ठ नहीं । ईश्वर बष्टा नही है । उप्तमे अन्य मानवीय आत्माओ से ज्ञान और 
शवित अधिक हो सती है। किन्तु वहु भी एक परिमित आत्मा ही है। अन्य परि- 
मत कआत्माओं ये छमान वह भी नित्य और अमर है। 

प्रत्येश मात्मा अमर है। वह अनेक जन्म ले सकता है। मैगटागर्ट बहुजत्म 
सिदान्त (80000 ०! 9|79॥।9 ० ॥४६७) में विश्वास रखते थे। धनेव' जन्‍म 
होने १९ आत्मा एव ही रहता है। वह नित्य है। उसका अस्तित्व अन्तहीन है। 
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3. फ्ैस्सिस हरब् ब्वेडले (846-4924) 


[परमतह््य प॥ हवरुप; भुस्य भुण और पोण गुण; पिशेष्य और विशेषण; गषारशत््मक 


उपसहार--जगत्‌ श्लाभास मात्त है; परमतत्त्य वा सरचमात्मर' दश्शन; सत्य वा क्रम; 
धार्मा भा स्वष्ठपद दिरू और बाल था स्वरूप; ईएवर व॥ स्वरूप; समीक्षा ॥] 


फ्रन्सिम हरवर्ट श्रेडले ब्रिटेन के सर्वश्रेष्ठ चिदृवादी दाशंनिक माने जाते हैं। वह 
आधुनिक दर्शन के जीनो कहे जाते हैं। उन्होंने अपने 4#[#शद्कक्षाटट ब्राधे 
7१८०४ मे अपने आतिभोतिक दर्शन का पूर्णतया प्रतिपादन बिया है। 

उनका कहना है कि विश्व ऐसे परस्पर सम्बद्ध पदों थी सहृति है जो कि 
विरोधी गे भरे हुए हैं। भतः विश्व एक आशास (॥97009॥0०) मात्र है। घुल- 
तत्त्व (60॥॥9) बुछ और है। मूल या परमतत्त्व एक अबण्ड (॥॥000060) 
समरस [)07707005) अनुभव है जिममे उसकी अनन्त विधाएं अन्तर्भुत है 
हिनन्‍्तु एफ दूसरे से विभवत और सम्बन्धयुबत (702/९०) नहीं हैं । 


परमतत्त का स्वस्प 
निरपेक्ष परमतत्त्व (४030॥।०) सर्वव्यापी, सर्वृप्तप्राही अनुभव स्वरूप है। 
गह अनुभव परिमित व्यक्तियों के अनुभव से भिन्न है। परिमित न्यक्तियों का 
अनुभव खण्डित होता है। परम अनु भव अखण्ड, अविच्छेद्य और समरस होता है। 
समस्त विए्य परम अनुभव में निमज्जित रहता है, उम्तमे सारो विभिन्‍नताए 
विलीन हो जाती हैं ।सभी परिप्तित अनुभव एक अपरिपित अनुभव के अविच्छिन्त 
अंग है। रे 
ब्रेंडले का परमतत्त्व हीगल के परमतत्त्व की भाति चिम्मात्र (008 ) 
अथवा विवोधमात्न (००४०४) नहीं है। परमतत्त्व वह परम अगुभव है जिसमे 
चित्‌ (00॥शा), सवेदन (व्शाआ8) और इच्छा (५७॥)) सभी अविभवत हप 
में सम्मिलित है। 
परमतत्त्व सम्बस्धधर्मी (ए280णावा) नहीं है। यद्यपि उससे सभी कुछ 
विद्यमान है, तथापि यह सभी कुछ पृथक्‌-पूथक्‌ रूप मे गही है । वस्तुओं के पृथक्‌- 
पृथक्‌ रूप में होने पर ही तो उनमे पररुपर सम्बन्ध की आवश्यकता हो जाती है । 
परिमित व्यक्तियों को परमतत्त्व का पूर्ण ज्ञान होना असम्भव है डिन्तु उन्हें 
उमप्तवा एक माधारण ज्ञान सम्भव है। स्रेदन मे, एक अव्यवहित प्रत्यक्ष मे, भ- 
परोक्ष साक्षात्वार मैं हमे समग्र का, अखण्ड दा वीघ होता है। इस समग्र बोध मे 
विशेद वो रहते हैं किन्तु वे एक दूसरे से मम्बस्धो द्वारा विच्छि्म मही होते | ऐमा 
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अनुभव एक ऐसे अखण्ड अनुभव को इमित करता है जिसमे विचार, सवेदह और 
इच्छा सभी एकीकृत होते हैं 
यह सब हीते हुए भी ब्रेंडले के परमतत्त्व और हीगल के परमतत्त्व में एवं बात 
में समानता है। और बह यह है कि दोनों अगी है। परमतत्त्व में जो परिभित 
बस्तुए हैं वे तमग्र पर आश्रित हैं और परस्पर भी अन्योन्याथ्यी हैं। फलत यदि 
हुम एक परिमित्त वस्तु को समझना चाहे तो वह अन्य परिभित वस्तुओं वी सहा- 
यता के विता नही समझी जा सकती । दूसरे शब्दों में हम यह कह सपबते है वि सब 
ताबिक चिन्तन एक परिमित वस्तु का अन्य परिमित वस्तुओं द्वारा सम्बन्धगत 
(7घधाणा#) प्रक्रिया से समझना है। परन्तु एकप रिमित वस्तु को अन्य परिमित 
वस्तुओं द्वारा समझने में आत्मविधात ($शी ०000000॥ ) उपस्थित होता 
है। चिस्तत परिमित वस्तुओ को सम्बन्धगत झापेक्ष रूप में जानने की प्रक्रिया है 
और इछ प्रत्िया में विघात या प्रत्याख्यान (००॥७०0/८४०॥) अतिवाय है। 
परमतत्त्य वह सहति है जिसमे भात्मसगति ($९४-००)$/४०॥०) | है, जिसमें 
पिमी प्रकार वा अत्म-विघात (5९ ९०800007) नही है। वह एक वैय- 
क्ता सत्ता (9ध$०ाशे) नही है। वह भविवववस्तिक [धाएध-ए5णा&) है। 
ब्ैडले ने व्यवितत्व (9०3०॥४/0५) और अविशेद्य व्यक्तित्व (0902004- 
॥9) में भस्तर माता है। अविभेद्य व्यविदत्व उसी में हो सकता है जिप्मे पूण 
आत्मप्षाति होनी है। अत अविभेद्य व्यकिवत्व केवल परमतत्त्व में ही हो सकता 
है, परिमित व्यक्तियों मे नहो। १रिमित व्यक्त बेवल आभासी सत्ताए है। 
परिपूर्ण सत्ता केवल परमतरव की है, वयोकि केवल उसी में सर्वया आत्म- 
समति है। परमतत्व विभिन्‍नता से परे है। उममे विभिन्‍तता का भी स्थान है, 
किरतु उसके स्वरूप में सब विभिन्‍नताए अवशोषित हो जाती हैं। 


मुख्य गुण और गौण गुण (एग्रापक्ष॥ ॥0 58009 ९0४॥॥९४) 

सॉर ([.0:४८) तथा बुछ वंज्ञानित्त यह कहते हैं कि बुछ गुण जैसे, रग, 
स्पणे, गर्ध, शब्द, स्वाद जिनवे विषय में हमें प्राय धोया हो जाता है भोतिक 
द्रव्य में मुदय भयवां मारभूल (८६४आ॥०) गुण मदो हैँ। वे बेवल गौण गुण है | 
ये परिसी पदार्थ में स्वखपत विद्यमान नहीं होते। जब बिस्ली पदार्थ बाग हमारी 
इुन्द्रियों में सन्तिरर्ष होता है, तभी उत्मे इन गुणो वा भान होता है। उदाहरणार्थ, 
जब गिसी पदार्थ वा आखी रे मम्विवर्ध होता है तथ हमे उसमें रंग वा भान होता 
है। इस सम्यस्ध ये दिना, गौण गुण की पदार्य से स्वषपत विद्यमानता नहीं मानी 
जा गरती । वेवल दितति (छहशाअंणा) ऐसा गुण है जो फ्रि स्परुपत पदार्थ मे 
विद्वान रहता है। प्रत्येया पदाय देश (5990०) मे विद्यमान रहना है चाहे उसमे 
श्ग दश्यादि दो या ने हो। पदाये वा बित्तिगुप--आउति (आाशा०), परिमाण 
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(झं28) के रूप मे--पदार्थ में ही विद्यमान रहता है चाहे पदार्थ का किसी इच्धिय 
से सन्निकर्ष (००॥४०४) हो या ने हो । लॉक इत्यादि दा्णनिक भर भौतिकवाद 
(शार्शक्षांकांआ१)) वा ऐसा विश्वास है। 
ब्ैंडले का कहना है कि यह सिद्धान्त निम्त कारणों से अमान्य हैः 

]. यदि विततिरूप मुण्य गुण पदार्थ का सार है और रग, गन्ध इत्मादि उप्तके 
गोण ग्रुण हैं, वो यह प्रश्न उपस्थित होता है कि मुझय ओर गौण ग्रुण का पर 
स्पर क्या सम्बन्ध है। यह बहने से काम नहीं चलेगा कि मुख्य गुण पदार्थ का 
स्वरुप है ओर गोण गुण उसका आभास (०ए६शश०४) है। क्योकि फिर प्रशन 
उपस्थित होता है कि उस आभाप्त की क्या स्थिति है। क्या वह काभास उसी 
पदायं वा ही है अपवा उसका नही है। यदि वह उत्ती पदार्थ का ही भाभास है वो 
वह अपने अयास्तविक वैशिष्दूय से उस पदार्थ को भी विशिष्ट कर देगा। यदि 
आभास पदार्थ का नही है, तो फिर किसका है ? इस प्रकार एक उभयापत्ति 
(0॥था॥9) आ धमकती है जिसका कोई समाघान नही मिलता । 

2. यह कहा जाता है कि गौण गुण हमारे इन्द्रिय सर्निकर्ष से होता है और 
'मुय्य गुण तो पदार्थ में स्वरूपतः रहता है। यह तक भी सर्वथा प्रारत है बयोक्ि 
विंव॒ति (७४७॥४५०) जिसे मुख्य युण कहते है, वी भी प्रतीति इग्द्रियसन्तित्र प॑ से 
ही सम्भव है। वित॒ति का भी भान आज, स्पर्ण अथवा मासपेणशी के मवेदन द्वारा 
ही हो सकता है। 

3 बिना गौण गुण के वित॒ति की अवधारणा ही मही वन पाती | हम वितद्धि 
मात्र को, बिना उसके साथ ही गह सोचे कि क्या वितति है--रप या आकृति, 
सोच ही नही सकते । वित॒ति मात्त एक अवास्तविक, अभौतिक भावजगत्‌ की 

धारणा है। बिना किसी गोण गण के साथ अकेले वितति का कभी प्रत्यक्ष नही 
होता । 

इसलिए ब्रैंडले कहते हैं कि यदि गोण गुण आभास हैं तो मुख्य गुण का भी 
सो गोण गूण से पृथक कोई अल्नित्व नही रहता है। भोविकवाद जिस भुख्य गुण 
को ग्ोण गुण की अपेक्षा वास्तविक माने बैठा है वह सर्वधा खोखला है। क्योकि 
गौण गुण के समान मुख्य गुण भी आजास ही है । 


विशेष्य और विज्ेषण (आछञज्ा।१6 शापे 80]६७९०) 

मुख्य और गीण गण के समान विशेष्य और विशेषण का भी अन्तर तमहीत 
है। शकर की एक राशि को लीजिए। प्रचततित चिन्तन के अनुसार शकर की 
रश्मि विशेष्य है और पवेत, मधुर, वठोर इत्यादि उसके विशेषण हैं। विम्तु यदि 
झूम विशेषणों को निवाल दें तो विशेष्य में बुछ रह ही नही जाता । विशेषणो से 
अतिरिक्त विशेष्य मे बु्ठ मिलेगा ही मही | यदि शकर माधुये से अभिन्न है तो 
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साथ ही माय वह कठोर से अभिन्न नही हो सकता वयोकि उस स्थिति में माधुये 
और कठोरता एक हो जायेंगे। विवार करने से ऐसा प्रतीत होता है कि विश्वेष्य, 
विशेषणों के अतिरिक्त और कुछ नहीं हो सकता और न उसे हम विशेषणों से 
अभिरन ही कह सकते हैं। 
गह कहा था धहता है हि विशेष्य, विशेष के प्ररस्परिक सम्बन्ध कया नाम 
है। परन्तु इममे भी कठिनाइया हैं। प्रश्य यह खडा होता है कि गुणो से सम्बन्ध 
का बया सम्बन्ध है। एवेत, और उसका मधुर और कठीर से सम्बन्ध, दोनों एक ही 
नहीं हैं। किन्तु यदि सम्बन्ध विशेषणों से भिन्न हो, तो हम यह कंसे वह सकते 
हैं कि विशेषणों के सम्दन्ध होते हैं। 
यदि हम यह कहे कि सम्बन्ध पदोसे भिन्‍न हैं, तो भी सम्बन्ध का स्वरूप 
दुर्वोध बना रहता है। यदि 'क' और 'ख' पद एक 'स! सम्मन्ध से सम्बद्ध हैं, तो 
उपयुवत मत के अनुसार जो यह मानता है कि सम्बन्ध पदों से भिन्‍न है, पदों से 
सम्बन्ध पृथक्‌ हो जायेगा। तव किर 'स' 'क' से बिना एक नये सम्यस्धग्रारी 
सम्बन्ध के कैसे सम्बद्ध हो सवता है । और यह नया सम्बन्ध भी 'क' मौर 'य से 
पृथफ है तो उसे सम्बद्ध करने के लिए एक नया सम्बन्ध चाहिए। इसलिए 
मम्बन्ध बाह्य है इस मत से भी काम नही चलेगा । 
इसलिए जगत्‌ को विशेष्य और विशेषशो द्वारा नही समझाया जा सबता | 


नवारात्मक उपमंहार--जगत्‌ अभास मात्र है 
हमारा विचार सम्बन्धमूलय' है। उमसे जो हम जगत्‌ का चित्र बनाते हैं 
यह पररुपर विरोधो से भरा हुआ होता है। इससे हम इस निष्कर्प पर पहुचते हैं 


कि विचार की जो सम्बन्धमूलक प्रत्निया है उमसे आभास मात्त मिल्त सबता है, 
सरय नहीं। 
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परमत्तत्त्व का संरचनात्मक दशेन 
ब्रैडले का यह सिद्धान्त है कि प्रत्येक निषेध (ग्रध्टणशा४७) किसी न किसी 
विधि के आधार (90अं।0७ 0७४४५) पर होता है, प्रत्येक नकारात्मक विभावना 
(7५2०४७ [0४8५॥०//) के पीछे कोई न कोई सकारात्मक विभावना छिपी 
रहती है। 
इस सिद्धान्त के अनुसार यह मान्तना पडता है कि यदि जग्रतू का सम्बच्ध- 
मूलऊ आकार अभास है तो इपका आधार सत्य है जिश्तमे पूर्ण आत्मसंगत्ति है, 
जो अखण्ड है। 
ब्रैडले ते इस सम्बन्ध में निम्नलिखित बातों पर बल दिया है। सत्य को 
विधात या असर गति से पूर्णहपेण मुक्त होना चाहिए। विचार की दृष्टि से दृश्य 
जगत्‌ में जिन पदार्थों में परस्पर बिरोध प्रतीत होता है वे पदार्थ सत्य में विरोध 
से मुक्त हो जाते है। 
सत्य एक ही होता है। वह समरस होता है । सत्म अनेक नही होता ! 
सत्य मे एक सबसंग्राही सामरस्य होता है। इसलिए उप्तका अपना अविभकत 
विजत्व है। वह एक सम्पूर्ण सामान्य है। काष्ड के स्वलाक्षप्य के समान वहू 
दृश्य जगत्‌ का अपवर्जक नही है । दृश्य जगत्‌ उसमे अरन्तानिद्वित है। 
परमतत्त्व का भूतवस्तु (पाश५था) अनुभव है। परन्तु यह अनुभव व्यवित- 
सापेक्ष चिदुबाद ($ए०४७९० ठ08्याशा) नही है। प्रमाता (६0०९०) और 
प्रमेय (0/|००७) का भेद हमारी विचार-सरणि करती है जो कि अखण्ड अनुभव 
को दो में खण्डित कर देती है। भनृभव तो एक और अखण्ड होता है जिसमे प्रभेद 
(8507८7०॥) तो हो सकता है किन्तु खण्ड (0४०४) नही हो सकता । 
परिमित अनुभव एक अखण्ड अपरिम्रित बनुभव में विलीन हो जाता है। 
प्रेडले का परमतत्त्व न तो एक स्वसवित्तियुक्त भात्मा है, न व्यक्ति | परमतत्त्व 
व्यक्ति नही है, क्यीकि वह व्यक्ति से कहीं अधिक है। वह अतिवेयक्तिक है । 
परमतत्त्व धर्म द्वारा प्रतिपादित ईश्वर नही है ! ईश्वर पूजा की वस्तु है । इस- 
लिए वह सवस्तग्राही तत्त्व नही हो सकता। ईश्वर परमतत्त्व का आभास मात्र है 


सत्य का कम ( 9द80८६७ ० एध्दाएए) 

सभी प्रिगोमित व्यक्ति परमतत््व वी भिन्न प्रकार से अभिव्यतित् मात्र है, 
अपूर्ण पण्ड हैं और त्रूटिपूर्ण हैं। हीगल का विश्वास था वि जीवन के उच्चतर 
प्रकार अधिन सम्पूर्ण भौर सामच-जस्ययुक्‍त हीते है । हडले इस सिद्धान्त से प्रभा- 
विश थे। उन्होने इस मत्त का प्रतिपादन विया कि सभी परिसीमित व्यक्त सत्य 
के आभास मात्र है ओर इस वारण अपूर्ण है। पिन्‍्तु सभी समान रप से अपूर्ण 
नही हैं। वह तथ्य जिसम थोड़े ही से हेरफेर के साथ सामजस्यता स्थापित को. 
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जा गयती है औरो की बपेक्षा अधिय सत्य है। उदाहरणाय, जीवात्मा (5०४) 
शरौर से अधिव सत्य है, वयोदि जीवात्मा मे शरीर से अधिव सामजजस्पता और 
सम्पूर्णता है। गिसमें अधि सामज्जस्य और आत्मसगत्ति होती है वह सत्य वे 
उतना ही नियट है। 
जो पूर्ण है, आभास्त है उप्ती में सत्य का त्रम होता है। जो परमतत्त्व है 
उममे न्रम का कोई प्रश्न नहीं है। वह तो सर्वेथा पूर्ण सत्य है। 


आत्मा का स्वस्प 

परिमित आत्माएं सम्बन्धों वे समुदाय हैं। प्रत्ये#/ परिमित आत्मा का 
अतीत उप्वे वर्तमान से सम्बद्ध है और वह जगत वे नाना प्रवार वे सम्बन्धों से 
जुड़ा है। शुद्ध आत्मा, अतिवर्ती आत्मा जो जात्‌ के सम्बन्धों से सर्वपा परे हो 
करूपना मात्र है। ऐसे शुद्ध आत्मा वा देनिय जीवन से बिना किसी सम्बन्ध के 
सगाव नही माना जा सवता । अत सम्मन्धों से भरपूर परिमित आत्मा आभास 
मात्र है। प्रत्येक परिमित्र आत्मा विभिन्‍न सवेदनाओ, विधारों और भावनामो 
का पुझज माद्र है। इप्त पुरत को आत्मा वी सन्ना देगा समुचित नही होगा। 
दाशंनित विश्लेषण द्वारा आत्मा क स्वरूप वो नहीं जाना जा सबता। 

स्मृति की अविष्छिन्नता की दृष्टि से भी आत्मा की स्थायी सत्ता नही छिद्ध 
होती । किसी की भी स्मृति सदा अंविच्छिन्न नहीं रहती। यदि हिसी भी 
शल्य चिकित्सा होती है तो सुपुप्ति कारव' दवा वे कारण तो स्मृति भग हो ही 
जाती है। अत यह सिद्ध करना सम्भव नहीं है कि आत्मा एक स्थायी सत्ता है। 
आत्मा आभास मात्र ही है। वह व्याधातो से भरा पडा है। उपमे पूर्ण तामज्जस्य 
स्थापित नहीं किया जा सवता। 


'दिक्‌ (59०००) भौर काल (79०) का स्वरूप 

परमतत्त्व दिकु और काल स॑ परे है, दिक्‌ और काल की अवधारणा में 
सगति (0णा85/00/) का अभाव है। 

पहले हम दिक्‌ को लें। इसकी अवधारणा में विच्छेद और अवच्छिन्नता 
दोना एक ही साथ विद्यमान है। और ये दोनो परस्पर विरोधी हैं। दिकू विभिन्‍न 
आशा और उतने सम्बन्ध के अतिरिक्त बोर बुछ नहीं है। इस अतगति के 
कारण दियू यो आधभाम मात्र ही कह सकते हैं। 

काज भी आभाम मात्र है। वाल की कल्पना हम एक रेखा के रूप भ करते 
हैं। बतीत वरतंमान ओर भविष्य के सावत्य (००ग्रशाएाण ) को हम एक रेखा 
ब रूप म ममयत हैं। रखा तो दिक्‌ वा ही रूप है। अत जो असगतिया दिक्‌ के 
अम्यस्थ में उपस्थित होती हैं व बात के सम्बन्ध में भी उपस्यित होगी । & 
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यदि हम वाल को अवधि (0एा00॥) माने ता उसके अश्व भी अवधि ही 
होगे। तो फिर बाद के विभिन्‍न अशो को एक दूसरे से पृथक्‌ करना सग्भव ने हो 
सकेगा । और अशरहित पाल वी वर्पना तही वी जा सरती । इसलिए काल वी 
अवधारणा असगतियों से परिपर्ण है। फनत काल भी आभाष्त मात्र है। 


ईश्वर का स्वरूप 

धापिक जन ईयर को एक व्यक्ति समझ बर उसकी उपासना मरते हैं। 
एक और ईश्वर एक परिभित पत्ता है और वूमरी ओर मानव एक परिमित सत्ता 
है। धार्मिक विचार मे इन दोतो में एक सम्बन्ध स्थापित किया जाता है। यह हम 
देख चुके हैं कि सम्बन्धो की स्थापना में असगति और व्याघात उपस्थित होते 
है। जित्तम बसगति होती है वह आभास माद ही है । 

ईश्वर मातव की एक कल्पना मात्र है। जिस समय मानव परमतत्त्व वा 
ज्ञान प्राप्त करता है उस समय ईएवर की कल्पना की जावश्यकता नहीं रह 
जाती। मावव का व्यक्तित्व उस समय परमतत्त्व मे विलीन और अवशोषित हो 
जाटा है। परमतत्त्व का व्यक्तित्व नही होता | अत ईश्वर आभास मात्र है। 


समीक्षा 

ब्रेडले ने यह सिद्ध किया है कि मानव का चिन्तन सम्बच्धाधरित है और 
परमतत्व का स्वरूप सब सम्बन्धों से परे है। अत मानव अपने चिन्तन द्वारा 
परमतत्त्व को नही जान सकता । केवल अव्यवहित सवेदना (प्रााध्ता8०७ ता 
हिशाएह) में मानव को परमतत्त्व के स्वरूप की कुछ झलक मिल सकती है । 
भारतीय चिन्तन धारा का यह विश्वात्त है कि विचार करते वर्ते चित्त जब 
निविकल्प अवस्था में पहुंच जाता है अथवा साधना द्वारा जब महू भाव का सर्वेथा 
निर्वाण हो जाता है तब सम्बन्धाशित मन परमतत्त्व म विलीन ही जाता है, जो 
भत अभी चिन्तन कर रहा है वह दूसरी अवस्था भें परिणत हो जाता है, वभी 
परमत्तत्त का अनुभव हो सकता है। ब्वैंडले के दर्शन मे इस प्रकार की साधना के 
ओर कोई समेत नही हैं। अत ब्रैडले का दर्शन अशेयवाद की ओर झुका हुआ है ४ 

अलेबजेण्डर का कहना है कि ब्रेडले ने दिकु और काल की दो भिन्‍न सत्ताएं 


मानी हैं, विन्‍्तु दिममू और वाल बेवल एक ही सत्ता के दो पहलू मात्र हैं। दिववपक्ल 
अपने मे एक अविच्छिन्न सत्ता है। 


सन्दर्भ प्रन्य-सूची 


छ379५5९,7 म , 4/:८2१०7८6 क्ाब सव्ाँप 
++ विफकर है 790 दवव॑ 2१०7) 
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4 बनर्डि बोर्सांके (848-923) 
(फ्रशाश॥व 505चशापुएर) 


पूपरमतत्त्व का स्दरूप, विश्व का रगमज्चीय स्वरूप, परिमित व्यवितत्व का स्वरूप; सम्पूर्ण 
व्यक्तित्व वा स्यरूप, समीक्षा ।] 


बोस ब्रैंडले के दर्शन से बहुत प्रभावित थे, किन्तु वह ब्रैंडले से इस बात में 
महमत नही थे कि हम विश्नेपणात्मक ताकिक बुद्धि से सत्य को नहीं जान सकते । 
उनके दर्शन में विष्लेपणात्मक ताशिक बुद्धि का बडा स्थान है। उत्होंवे 888 
में [0ह2 6 #€ ह/०//००६५ 7 #(0४४2व8० नामक ग्रन्थ लिखा | 920 में 
उगाग्रोट्याणा का (कराया उह_/[शशारट नी मेक ग्रन्थ लिखा। 49]2 मे उन्होंने 
4॥6 श्रादग्रंल- री गदापध।ध्र॥ क्रार्च 744९ लिखा। इस प्रन्य में भी 
उन्होंने ताकिक बुद्धि को बहुत ऊचा स्थान दिया है। 
उनका कहना है कि जो लोग आम्वीक्षिकी या तकंशास्त्र (!080) के विरुद्ध 
यह बहते है कि इसके द्वारा सत्य को तही जाना जा सकता वे आब्वीक्षिकी के 
तात्पर्य यो वस्तुत, समझते नहीं। आन्वीक्षिकी का यह तात्पयं नही है कि हम 
विचारों का सृक्ष्मीकरण करने चले जायें भोर अन्त में एक ऐसे सुक्ष्मीकरण 
420४४१०॥०॥) की अवस्था पर पहुर्चे जहा दैनिक जीवन के वैभव और विवि- 
श्रता से कोई सम्बन्ध ही न रह जाय । आन्दी क्षिकी का आादर्श सुक्ष्मीकृत सामान्य 
(४०४720 प्रग५८१६॥। ) नही है, प्रत्युत सम्पूर्ण सर्वागीण सामान्य (०८8 
श्त१८५४०) है। आन्वीक्षिकी का आदर्श है खण्ड से अयण्डवा को ओर जाना, 
त्तथ्य को उसकी समग्रता में समझना । हम वास्तविकता को तभी भमझ सकते हैं 
जब अंश पते अशी बी ओर मुरें, जय हम किसी वस्तु को एक समग्र सहति 
(छ४थाएं) व बण समझे जित्तमे वह जश सहति की समिय:सम्बन्धिता (0(0- 
एशं॥॥०॥४॥9) से और अधिक सम्पन्न हो जाय | हम किसी अनुभव को ठीक 
सरह से तभी समझ सकते हैं जब हम उसको एक सहति के अंश वी तरह समझे । 
आन्वीक्षिती समग्रवा की, साकल्य थी भावना है और इस दृष्टि से वह परमार्थ॑, 
इप्ट भर स्वातत्य का सूत्र है । 


परमतत्त्व का स्परूप 

प्रैडते वे समान दोसाँके भी यह बहते हैं कि परमतत्व वह है जो समर .., 
गामव्जस्पपृर्ण है, जिसमे योई व्याघात नहीं है। जितनी भी परिप्रित चस्तुएं हैं, 
परिमित सपकित हैं सब में गुछठ न बुछ व्यापात मिलता है। बेवल परमतत्व में 
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व्याघात नही है । उसमें सब व्याघात समाप्त हो जाते हैं। 

जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है ब्रेडले और बोसांके को चिन्तन अ्रक्रिया में 
श्ेद है। प्रैंडले कहते हैं कि परमतत््व को हम बिचार द्वारा जान हो नही सकते । 
योततांके यह मानते है कि विचार ओर अनुभव में कोई विशेष अन्तर नहीं हैं। 
सारा जीवन, सारा जगत्‌ विचार से व्याप्त है। विचार परमतत्त्व का लक्षण है। 
परमतत्त्व को एक ताकिक सहृति ([0802 59#07॥) कहा जा सकता है। 
परमतत्व के स्वरूप को ताकिक बुद्धि द्वारा जाना जा सकता है। 

परमतत्त्व एक सहति है, सभी अनुभवों की एक विबोधात्मक समग्रता है, 
जिसकी स्म्पूर्णता में ही विएव के प्रत्येक अंश का स्पष्टीकरण और सम्पत्तता 
प्राप्त होती है । 

परमतत्त्व वस्तुतः परमार्थ है । वह केवल परम वस्तु नही है, परम इष्ट भी 
है। यह सभी इष्टों या मूल्यों का प्रतीक है। समस्त विश्व में जितने भी मूल्य है 
वे उस सतत विद्यमान हैं। वह सदा परिपूर्ण है । 


विश्व का रगमज्ज्चीय स्वरूप 

बोमकि के अनुसार विश्व एक रगमण्च के ममान है। परमतत्त्व एक कला- 
कार है। बही विश्व-गाटफ वा प्रणेता है, वही अभिनेता भी है, सूत्नधार भी है, 
दृश्यों का चित्रकार भी है। जिस विश्व-नाटक की उसने कल्पना कर रबी है 
उमा सब कुछ वही है। 

फिछटे ने प्रमतत्त्व को एक नतिक सत्ता के रूप में देखा था। हीगल ने उसे 
एक विवोधात्मक सत्ता के रूप में देखा और बोसाँके ने उसे तार्कीय सामझजस्य 
के अतिरिक्त एक नाटककार के छप में भी देखा है। 

इस विप्रव-नाटक से एक अत्यन्त साधारण व्यक्ति भी कठिनाइयों का सामना 
करके, विपत्तियों से भिडकर, पापो का शोधन कर, अभिनेता की अपनी भूमिका 
का निर्वाह कर सकता है। इस प्रकार वह परमतत्त्व के वेभव का सहभागी होता 
है और उसके परमानन्द का अनुभव फर सकता है । 


परिमित व्यक्तित्व का स्वरूप 

परिमित व्यक्ति (ग्शी० ए८5०ा) एक आभास (307८०४॥०८) है। वह 
सम्पूर्ण व्यक्ति (ग्राताशतध०७) नहीं है। वह परमार्थ के सम्पूर्ण व्यक्तित्व की 
शक आंशिक अभिव्यकित है। सम्पूर्ण अयण्ड व्यमितत्व तो केवल अशी मे ही हो 
सकता है। उसी अशी पर ही परिमित व्यतित अपने अस्वित्व के लिए आश्रित्त है। 
परिमित व्यवित शरीर बौर वाघ्म प्रकृति द्वारा परिसौमित है । उसकी सवेदनाएं, 
उमके विचार, उप्तका मैतिक आचरण एक ऐसे सत्य की ओर इंग्रित परत्ने हैं 


32. समय्रालीन दशन 


जिममे उक्त अनुभवों को पूर्णता है! परिमित् व्यक्तिब पी तियत्ति तभी पूर्ण हो 
सप्ती है जय उम्क्ी स्ववेख्धिता एप विश्ञाल समग्रता में समाविष्ट हो जाय। 
परमार्थ मे समाविष्ट होकर ही परिमित व्यकित यथाध॑ व्यक्ति बनता है। 

सम्पूर्ण खण्ड व्यव्ति मं बोई अन्तविरोध नही होता । परिमित व्यवित् मे 
अन्तविरोध विद्यमान रहता हैं। उसके जीवन में सघपं बौर बठिनाइयों वी सदा 
हलचल रहती है। इसके बारण उसके जीवन में अपूणता और अप्तन्तोप बहा 
रहता है। यही भपूर्णता थौर असम्तोप उप्वो एव अनन्त पूर्णता की ओर अग्रसर 
होने वे लिए विवश करते हैं। अश अशी से मिलने वे लिए व्यकुल हो उठता है. 
और उप्तमे समाविष्ठ होना चाहता है । 


सम्पूर्ण व्यवितत्व का स्वरूप 

परमतत्त्व में ही समस्त अनुभवों की समग्रता है। जो स्वयभू है, जो अपने बाप 
मे पूर्ण है, जो किसी अन्य पर आश्रित नहीं है, वही वस्तुत सम्पूर्ण, अखण्ड, म- 
विभवत व्यक्ति हो सकता है। केवल परमतत्त्व स्वयभू और अपने आप मे पूर्ण है। 
तह सब विरोधो से मुक्त भौर समरस है। अत वेवल परमतत्त्व सम्पूर्ण अविभवतत 
व्यक्ति (॥000009]) है। परिमित सत्ताओ का अपूर्ण, विभवत व्यक्तित्व है। 
परमतस्व में समाविष्ट होने पर ही इनके व्यक्तित्व में पृणंता आ सकती है। 


समीक्षा 

बोसाँके का दाशंनित्र सिद्धान्त ब्रैडले के सिद्धान्त से बहुत कुछ मिलता-- 
जुलता है। दोनो वे सिद्धान्त मे मुप्य अन्तर यह है कि ब्रेडले परमतत्त्व को मन 
ओर वचन से परे मानते हैं, किन्तु बोसांके परमतत्त्व वो एक ताकिक सहति सम- 
झते हैं। परमतत्त्व केवल ताकिक सहृति नही हो सकता | वहु ऐसा चित्‌ है जिसमे 
ज्ञाता, शेष, ज्ञान इत्यादि सम्बन्धगत घ्मं विलीन हो जाते हैं, बिसमे अनुभव की 
समरसता, समग्रता ओर एकता विद्यमान हैं। 

बोसाँके ने परमतत्त्व को इप्ठो या मूल्यों का प्रतीक माना है। वस्तुत परम- 
तत्त्व सभी मूल्यों का स्रोत या योनि है। मुल्य मानव के लिए हैं। परमतत्त्व अपने 


हक परमानन्द है, पूण है । यही पूणता भौरो के लिए लक्ष्य या परम इप्ट बना 
जाती है। 


सन्दर्भ ग्रन्‍्य-सुची 


05 ए5एट्टा' 8. 7१० 7/कर//05 रवाधामप्र।॥काहर दावे ग#6 
तक विश बा 06087 0॥9 क्ेफ॑ंद्दा 
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(ख) अमरोको चिद्वाद 


. जोतिया रायस (855-96) 


[पर्मतर्त था; स्‍्वष्ठाय, परिमित ब्यक्तित्मय; परिमित व्यवित्यों श्री स्वतत्नता; बाल या 
सिद्धान्ट; समीक्षा ॥] 


जोसिया रायस अमेरिका के हारवर्ड विश्वविद्यालय में दर्शन-शास्त् के श्राध्या- 
पक थे। उन्होंने जर्मनी के प्रसिद्ध दा्शनिक काण्ट और हीगल का विशेष 
अध्ययन किया था। किन्तु उतका दर्शन जर्मन चिद्वाद का अमरीकी संस्करण नही 
है! उन्होने अपने ढंग से चिद्वाद का प्रतिपादन किया है। उनके तीन मुख्य ग्रन्थ 
हैं ; 5/॥0 थी ॥/7बंधक >र0०्ाफ; 7॥2 ॥7व्ांबे क्ाव॑ 8 खावएंदोदा 
खा6#काफ़ ॑ 2.0)09/ उनके चिदृवाद का सार 78 गांव गाव #2 
आधोशंध॥4! में व्यवत हुआ है। 


परमतत्त्व का स्वरूप 


रामस ज्ञान गोमाशा के मार्ग से दर्शन की ओर गये है। उनका कहना है कि 
मिल भर बर्वले ते यह घिद्ध कर दिया है कि हमारा सब बनुभव केवल सवृत्ति 
या प्रपञ्च॒[जीध॥णा९ा३) अथवा अपने प्रत्ययो (6०4$) का है। हमे ऐसे 
किसी जगत्‌ का अनुभव नहीं होता जो चित्त पर आश्रित न हो | किन्तु मिल ने 
एक प्रकार से जग्रत को स्वतन्त्न सत्ता भी स्वीकार कर ली थी। उन्होंने बहा 
था कि हम जगत को सवेदनो की सवरातन सम्भावनाएं (धाय्रशाक्षा। 
ए05आंगध९$ 0 5शा5ध007) कह सकते हैं। रायस का कहना है कि ये 
सम्भावनाएं क्या हैं। ये भी तो चित्त वी कल्पना मात्र है। अपने खण्डित अनुभव 
से एक सनातन जगत तक पहुचने का एक ही उपाय है। और वह यह है कि एक 
निरपेक्ष अयण्डित अनुभव (905096 ७७७7 श०४) जिसके प्रत्यय सदा विद्य- 
मान हैं, जिसको सब कुछ ज्ञात है, और जिसके लिए सभी तथ्य उसके घिश्व- 
व्यापी नियम के अधीन हैं। यही निरपेक्ष अखण्डित अनुभव परमतत्व है। यदि 
हम एक अखण्ड, सतत विद्यमात जगत माठते हैं तो हमे एक निरऐेक्ष, अखण्ड, 
सनातन अनुभव मानता ही पडेया। 

फैवल एक निरपेक्ष भखण्ड अनुभव (3030ए8 ७फांभाण्थ) समस्त मत्ता 
भा अनुभव कर सकता है। यही अपण्ड अनुभव परमतत्त्व है जिसके पभने प्रत्येक 
अनुभव क्य रहस्य युला हुआ है। समस्त काल, समस्त दिक्‌ उस परमतत्त्व को 
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वो विशेष महत्व देने मे सगे रहे । अमेरिदा के दाएनिक उनसे इस वात के कारण 
भप्रसतन रहे कि उन्होंने व्यक्ति को ईश्वर के हाथ में बाठपुतली बना दिया । 


सन्दर्भ प्रत्थ-सूची 


ए२0१८8, ॥ , 776 ॥707॥ ब्राएं ॥॥6 वकवीसवेध्यँ 
>>, 4९८0४९३ ०व हैकिवंधा विल्वीडाा 


(ग) इटालोय चिदुवाद 


3, बेनडेदों फ्रोचे (866-952) 


एनिले्ष शत या पर्मतत्व वो सम्पूणता; पितू वो चार प्रभिध्यकितिषा $ (3) चिलरपरतः 
विदाशीसता--(5) अत प्रजा और सौरयंयोधक ज़ियाशोलता, (यु) पत्ययात्मत स्यागपर्स 


कियाशीलता, (2) व्यावद्वारिक क्रिपाशीदता (अन्त प्रज्नात्मक और अत्ययात्मक), विशिष्ट 
वा व, समीक्षा ।] 


इटली में चिद्वाद री जो विभिसत प्रवृत्तिय चल रही भी वे सब ओने मे कैदी- 
भूत हो गयी। वह एक साहित्यिक व्यक्तित थे, कला के मम आलोचक भर 
इतिहास के विख्यात विद्वान थे । वह दर्शन के न तो अध्यापक थे, न परम्परागत 
विद्यार्थी । चह साहित्य, कला जौर इतिहास के मर्म वो दूढते हुए दर्शन की कौर 
प्रवृत्त हुए। अतः दा निक समस्याओं के समाधान में उतकी स्वकीयता स्पप्ट रूप 
से झलवती है। वह हीगन के चिद्वाद से अवश्य प्रभावित हुए, परन्तु उहहोंने 


हीगल का आख मूद वर अनुवरुण नही किया । उन्होंने स्वतस्त्त रूप से दाशनिव 
समसयाओी पर विचार किया । 


निरपेक्ष संत या परमतत्त्व की सम्पूर्ण ता 

हीगत के समान क्रोचे का भी यह विश्वास था कि परमतस्व चिंत्‌ है, आध्या- 
ह्मिक हैः किन्‍्तुवह नतो हीगल के विरोधसमराघान स्याय (त/76८8८क त0॥07) 
दे समर्थव' थे और न इस बात को मानते के लिए तैयार ये वि प्रत्यय [08॥/ 
८णा०थ।) परमतत्त्य दा मुख्य वैशिप्दूय है। चित्‌ प्रत्यय मात्र नहीं है। उसमें 
अस्त प्रज्ञा, प्रत्यय और समीहा सप्ती समान हूप से विद्यमान हैं। विधोध (707 
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आश्या9) उसकी विविध प्रधाओं में से केवल एक प्रथा है। यही सब कुछ नहीं 
हैं। किसी कलात्मक सन अथवा प्राकृतिक घटना का आधार तके या न्याय मात 
नही है। चित्‌ के विभिन्‍न व्यापार है । वे सब चिंत्‌ के अविभवत जीवन में 
संश्लिष्ट हैं। उनके अनुसार दर्शर इतिहास है। इतिहास से तात्पय मह है कि, 
विश्व, जीवन परिवर्तनशील है। क्रोबे एक स्थितिगील (६४7०) ऐकान्तिक 
परमतत्व (9950७॥५) नहीं मानते थे । उनके अनुसार एक गतिशील, क्रियाशीस 
चित्‌ ही सब कुछ है । इसके अतिरिवत्त कोई परमतत्त्व नही है । घित्‌ सर्जनात्मक 
है। स्जनात्मक होने के कारण चित्‌ इतिहास है । चित्‌ इतिहास का निर्माण कर 
रहा है। अतः इतिहास विद्यमान सत्‌ है। चित्‌ केवल सर्जनात्मक नहीं है, वह 
व्याय्यात्मक भी है। इस दृष्टि से वह दर्शन भी है। 


चित्‌ की चार अभिव्यक्तियां 
चित्त ही परम, निरपेक्ष सत्‌ है। जो बाह्य पदार्थ कहे जाते हैँ वे निरपेक्ष या 
अनाश्ित नही है । वे दित्‌ की ही सृष्टि हैं। हम अपने अनुभव के अतिरिक्त और 
किसी पदार्थ के विषय में न कुछ सोच सऊते हैं, न कुछ कह सकते हैं। केवल चित्‌ 
ही एक ऐसी सत्ता है जिसे हम नि:शंक्र रुप से जातते हैं। चित्‌ अपने विश्व की 
स्वयं सृष्टि करता है। चित्‌ एक वादायन रहित विश्व है। न तो बाहर से कुछ 
उसके भीतर आने वाला है, न उसके भीतर से कुछ बाहर जाने वाला है। चित्‌ 
एक समग्र सत्‌ है। चित सदा क्रियाशील है। इस त्रियाशीलता के दो मुख्य भाग 
कहे जा सकते है: () चिस्तनपरक क्रियाशीलता (!60थाए ब2लांधो)) , भौर 
(2) व्यावहारिक क्रियाशीलता। चिन्ततपरक क्रियाशीलता की भी दो दिशाएं 
हैं; (फ) भन्तखज्ञा (॥राणांपंणा) और सवेदनात्मक अथवा सौन्दयेबोधक 
क्िपाणीलता (३०आक्षी० ॥रणीशे७) और, [ज) प्रत्यवात्मक तथा न्यायपरक 
कियाशोीलता (००0००७८एचआ शात॑ (0०808 ३०४७५५) । व्यावहारिक किया- 
शीलता की भी दो दिशाएं हैं: (क) स्वार्धपरक क्रियाशीलता (६००७०॥ा४० 
गणांशे५), अथवा उपयोगिता (ख) पराथंपरक फ़ियाशीलता (एाण० 
सणांशाए) अथवा नेतिकता । 
ये चारों अभिव्यकितियां विशिष्ट होते हुए भी परस्पर सम्बद्ध है क्योकि ये सभी 

एक हो चितू की अभिव्यकितियां हैं। मानसिक व्यापार की यही चार अभिव्यवितरयां 
हैं। भोचे की यह धारणा है कि चित्‌ के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। उनका 
चहना है किचित्‌ से परे और कौर कुछ नही है, अतिवर्ती अथवा विश्वातिंग 

(५७॥80४६6९॥(4] ) जैंसी कोई सत्ता नही है। चित्‌ की विशेष त्रियाशीलताएं ह्ठी 
दर्शंत का वियग्र हो सकती हैं। 


इतिहास की सारी घटनाएं आध्यात्मिक क्रियाशीलता के ही परिणाम हद 
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दर्शनशास्त्र आध्यात्मिक क्रियाशीलता की विशेषताओं का ही अध्ययन है + 
इमलिए देशन की ऐतिहासिक घटनाओं के आध्यात्मिक महत्व का विश्तेषण 
करना चाहिए | इसलिए एक प्रकार से दर्शद और इतिहास एक ही हूँ । 

चित्‌ की ब्रिया विरोधों का समाधान करती हुई चलती है, किन्तु वह स्याय- 
परक मात्त नही है । वियोध (00099) आत्मा की जियाणीलता का बंश 
मात्न है। निरपेक्ष नित्‌ की ताना विधाएं है । वह एक प्रत्यय अथवा न्‍्यायपरक 
व्यापार में परिसीमित नही है। किसी कलात्मक सर्जन अथवा प्राकृतिक घटना 
फा ताकिक आधार दूटना व्यर्थ है। चित्‌ की विभिन्‍न त्रियाएं अपने में पूर्ण है। 
उनका पारस्परिक सम्बन्ध इसी में है कि वेसव एक ही आत्मा की क्रियाएं है 
और उसी के जीवन के अंश हूं । 

जँसा कि ऊपर बतलाया गया है चित की दो मुख्य क्रियाशीलताए है : () 
चिस्तनपरक क्रियाशीलता ((९०८४८४! ४८४ए५७), गौर (2) व्यावहारिक 
क्रिय्राशीलता (977०800 ४९०॥४॥५) । प्रत्येक की दी दिशाएं हैं) चिन्तनपरक 
किप्राशीलता की दो निम्नलिखित दिशाएं हैं: (क) अन्तः्ज्ञा (पाए) 
और सेदनात्मक अथवा सौन्दर्य वोधक क्रियाशीलता (4६४५० ४०४ शा३), 


भर (थ) प्रत्यवात्मर तथा न्यायपरक क्रियाशीलता। पहले हम इन्ही का 
प्रतिपादन करेंगे। 


. चिन्तनपरक क्रियाशोलता 

(%४) अस्त/प्रज्ष और सौम्दयंबोघक क्रियाशीलता--कऋरचे का कहना है कि 
ज्ञान की दो विधाएं हूँ । ज्ञान या तो अन्त.प्रज्ञापरक (9प्र४९) होता है या 
प्रत्यपात्मक और न्यायपरक ([0.0७|) | पहला करुपना द्वारा प्राप्त किया जाता 
है, दूसरा बुद्धि द्वारा। पहला विशेष (क्४००)श) का ज्ञान होता है, दुतरा 
सामास्य (एा४/५छय४य) बा। पहला प्रतिमाणी (॥798८8) द्वारा प्राप्त होता है, 
दूसरा प्रत्ययों (००॥०८|/$) द्वारा । 

ऋोते ते अन्त प्रशा (एघ७०/) घब्द का व्युत्तत्तिपरक (शभ्शाण०छ्मप/) 
(लेंटिब--700७८, ॥0 |00 ७६) अर्थ में प्रयोग किया है। शब्दत. जो ज्ञान 
बिना किसी गाध्यम के साक्षात्‌ प्राप्त हो वह अन्तःप््ञा द्वारा प्राप्त होता है 
उनके दर्शन में अन्तश्नज्ञा शब्द एक विशिष्ट अर्थ मे प्रयुवत हुआ है ।उनके अन्तर 
प्रज्ञा शब्द मे प्रत्यक्ष, स्मृति, कल्पना, बेदना जोर वह देश और काल जिनमे इनकी 
अनुभूति होती है--का अन्तर्भाव है। सक्षेप में जो कुछ भी भव्यवहित, साक्षात्‌, 
बस्तुवोधक, विशेषवोधक, मूतंबोधद (८आा०ा७८) है उमर सब का अस्त्नवि 
अन्त-प्रज्ञा (वराएध0॥) में है। अन्त प्रज्ञा का ज्ञान पूर्ण और अध्रान्त होता है । 

यथायंदादियों ने प्रत्यक्ष (छधर्ध्ए४७)) वो जो हौवा या जूजू बना रबपा है 
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बह क्रोचे के लिए कोई समस्या नहीं है! चित्‌ से वाहुर कोई विपय है ही वही, तो 
फिर प्रत्यक्षीकरण की समस्या कंधी ? छुछ दाएंनिकों ने यह मान रक्‍पा है कि 
चितू से बाहर कुछ पदार्थ होते हैं जिनका चित्‌ निशचेप्ट रूप से प्रत्यक्षीकरण 
करता है। चित्‌ अपने प्रत्यक्ष की सामग्री प्रतिमाओं के रूप में स्वयं निर्माण करता 
है। चित्‌ के इध स्वभाव को कोदे ने संवेदनात्मक खियाणीलता (2६४०४० 
2णाशा) कहा है भौर जिस प्रक्रिया (90०८७७) अथवा साधव द्वारा संवेद- 
नात्मक फ्रियाशीलता सिद्ध होती है उसे क्रोचे ने अन्त प्रज्ञा अथवा ईक्षाशवित 
(॥00॥०॥) कहा है। दूसरे शब्दों में चित्‌ में धन्त.प्रञा अथवा ईक्षाशवित्त 
(700०४०॥) होती है भौर यह अपने को प्रतिमाओं (॥78825) के रूप में 
अभिव्यफ्त वरती है। इसका यह भर्थ नही है कि बन्त:प्रज्ञा अथवा ईक्षा भोर 
प्रतिमा भिल्‍न हैं। इन दोनों को हम अलग-अलग रूप में भाषा की अपरिहार्य बठि- 
नाई (६४ 8९००७) के कारण बोलते हैं। 
अन्त:प्रज्ञा आलोचन ($९5200॥) को प्रतिमाओं में व्यक्त करती है। प्रश्न 
यह होता है कि वया ऋचे भी काण्ट की भाति आलोचन (5८ा॥5४४०॥ ) को चितृ 
से बाहर पिसी स्वलाक्षण्य (83350) से उद्भूत मानते थे ? क्ीचे ने 
स्पष्ट रूप से कहा है, “]४्ञध 0088 ॥0 7०४४ कांप 9049 ए०भं६० 0ि' 
एाह ०णाश्लांधा९8 6 लफण्प्ंतंणा [7॥० स्कोगकाएओ ० ८/००९०७ 
एशा[वणा (शा, 9. 4) अर्थात्‌ चित्‌ से अतिरिक्त कोई भूतवस्तु नही है, यह 
कैवेल प्रतिपादन की सुविधा के लिए मान लिया गया है । अन्त-पज्ञा चित की वह 
क्रियाशीलता है जो कि आलोचन, मनोवेगों (77्905९8) और वेदनाओी को 
वाह्मरुप देती है। मानसिक ज्ियाशीलता के इस प्राथमिक धरातल पर स्व॒निष्ठ 
(४00]८०४४०) ओर वाह्यनिप्ठ (०७४८०४४७) का कोई भेद नहीं है। यह भेद 
बाद में न्यायपरक विभावनाओ (॥6ह02| 7089॥श॥) द्वारा होता है। 
सौन्दयंबोधक क्रियाशीलता (8०४॥८४० इणाशं।५)--कला अन्त.पन्ञा पर 
प्रतिप्टित है । शुद्ध अन्त्ज्ञा और सोन्दर्यवोधक क्रियाणीखता एक ही हैं। इनमे 
कोई भेद नही है। प्रत्येक सच्ची अन्तःअ्ज्ञा या अन्तर्वोध साथ ही साथ अभिव्यक्ति 
(७(०7८5ञ०॥) भी है। कल्लाकार उस अभिव्यक्ति को बाह्य॑ रुप देता है । वास्तविक 
बाला तो आन्तरिक, मानसिक और आत्मनिष्ठ होती है। वह तो अन्त:प्रज्ञा की अनु- 
भूतियों की थभिष्यवित है। अभिव्यवित आन्तरिक होती है। उसको वाह्म रूप देना 
अभिव्यकित नही निष्पादन है, स्पाधितकरण है। कवि वही कहता है जो भीतर 
कहा जा चुका है, गायक यही गाता है जो भीतर गाया जा चुका है, चित्रकार वही 
विन्नित करता है जो भीतर चित्रित हो चुका है । अन्तश्नज्ञा (गाणप्रणा) और 
गभिव्यविद (८४०४अंणा) एक हो मानसिक क्रिया के दो दिक हैं। इनमें कोई 
अन्तर नही है। धतः छभिव्यवित (००छा८४४०॥) तो आन्तरिय, पानप्चिक, क्रिया 
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है। जिसकी हम साधारणत अभिव्यक्ति वहते हैँ वह आन्तरिव' अभिव्यवित वा 
निष्पादन है, बाह्मकरण है, रूपायितकरण है। 

सौस्दर्य जो कि अभिव्यकित है वस्तुत अस्त प्रज्ञा वे अधिकार कस फी वस्तु है । 
बाह्य कलात्मक वस्तु वो सुन्दर कहता औपचारिक है। त्रोचे वा यह मत कला 
का अभिव्यकत्यात्मब' सिद्धान्त (छ].ाढ5ध0०ण/] ॥०09 ० ण) कहा जाता 
है। ताथे का बहता है कि सौन्दर्यबोधक जियाणीलता, बलात्मक प्रवृत्ति, चित 
को सरलतम, प्राथमिक, मृूलतम प्रवृत्ति है, वह मानसिक जिया वी चरम, भपि- 
वर्ती प्रवृत्ति नहीं है जैसा कि वाष्ट ने समझ रखा था। 

कला अथवा प्तौर्दर्य वें इस सिद्धान्त से कोचे को बहुत व्याति मिली। बह 
स्वयं कला के बहुत मर्मज्ञ आलोचक थे । 

(ख) प्रत्ययात्मक तथा न्यायपरक क्रियाशीलता--अनन्‍्त प्रन्ञी द्वारा अवबोध 
चितू वी प्रायमिव क्ियाशीलता है। प्रत्ययो तथा न्यायपरव विभावताओं 
॥00[0ाग८॥5 | द्वारा ज्ञान की द्वितीय तियाशीलता है। इनवा परस्पर मानसिक 
चैशिप्टूव (0060(७॥ ७७॥0०७०॥) तो है, दिन्‍्तु ये जिप्रए वास्तविक दीवत ण 
एक दूसरे से इतनी मिली जुली होती हैं कि वे पृथक्‌ नहीं वी जा सवती। जैसे 
आलोचन (5८॥5000) अन्त प्रज्ञा का उपादान (0909, गाक/थ) है वैसे ही 
अस्त प्रज्ञा प्रत्ययात्मवा क्याशीलता का उपादान है । 

ओोचे वा कहना है क्ि प्रत्यमात्मक ज्ञान विशेषो के सम्पन्‍्ध का ज्ञान है और 
विशेषो का ज्ञान अस्त प्रज्ञा द्वारा होता है । अन्त प्रज्ञात्मक (0000) ज्ञान के 
बिना प्रत्ययात्मक ज्ञान असम्भव है। अन्त प्रज्ञात्मक ज्ञान विशेष (7श0शा|थ) 
होता है, प्रत्यय सामान्य (7॥१५५॥]) होता है । इस नदी का जल, इस क्षील 
व जल, इस गिलास वा जल, इस वर्षा वा जल, इत्पादि सन्त प्रज्ञात्मक जश्ञान 

है, जल मात्त वा ज्ञान प्रत्ययात्मक ज्ञान है । 

काण्ट वे समान तोचे यी भी यह धारणा थी वि अन्त प्रज्ञा या प्रत्यक्ष बिना 

प्रत्यय वे अन्धी होती है और प्रत्यय बिना अन्त प्रज्ञा के रिक्त (०७५) होता 
है। जिस प्रकार अख्य प्रज्ात्मक प्रत्यक्ष घौन्दयंबोधक निपाणीलता वा विपयवस्तु 
है उस्ती प्रत्रार प्रत्यम न्याय (080) का विपयवस्तु (४00]०० गाश।क) हैं। 


चोचे ने प्रत्यय के दो भेद माने हैं शुद्ध अथवा प्रागनुभविक प्रत्यय (य ए0/ 
००८९००5) और भाभासी प्रत्यय (($८४00 ०००१७(५) 

। शुद्ध प्रत्यय वे हैं जो अन्त प्रज्ञा से उदभूत नही होते, वि तु जो सभी अन्त 
अज्ञात्मत प्रत्यक्षो पर लागू होते है और उन्हे सार्वभोमिव' बना देते हैं। शुद्ध 
प्रत्यय वे तीन सक्षण हैं. (+) वह साववधोभिव (0॥/फलथयॉ) हाता है [य) 
वहू अभिव्यक्जब (७ फा८६७४८), और (ग) वह सहत्त या पूर्ण (एण७०००) 
होता है। 
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(क) शुद्ध प्रत्यय सावभौमिक होता है। भर्थात्‌ वह प्रत्येक अन्तःप्रज्ञात्मक 
चोध पर लागू होता है। बह जीवन के प्रत्येक अनुभव में वियमान होता है । गुण, 
विवततंन (६४०७७४०॥), अभिव्यवतता अथवा सौन्दर्य, उद्देश्य शुद्ध प्रत्यय के 
उदाहरण है। हमें ऐसा कोई अन्तःप्रज्ञात्मक बोघ या अनुभव नही हो सकता जिसमें 
कोई गुण न विद्यमान हो, जिसमें विवर्तन न होता हो, जो अभिव्यश्जका न हो 
और जो उद्देश्यहीन हो। शुद्ध प्रत्यय जीवन के प्रत्येक अनुभव या अन्त:अज्ञात्मक 
बोध में विद्यमान या अन्तर्व॑र्ती (ग्राम) होता है। शुद्ध प्रत्यय केवल 
अन्तव॑र्ती ही नही होता, वह अतिवर्ती (॥0॥5:७॥००॥) भी होता है । अर्थात्‌ 
वह केवल हमारे अनुभवों के कुल योग (800) में मिश्शेप नही हो जाता, उनके 
अतिरिक्त भी विद्यमान रहता है। उदाहरणार्थ, यद्यपि गुण का प्रत्यय प्रत्येक अनु 
भव में विद्यमान है तथापि वह उसमें भी लागू होगा जिसका अनुभव अभी तक 
मानव को हुआ ही नही है। कोई गुणहीन अनुभव न हुआ है, न हो सकेगा। 

(से) प्रत्येक शुद्ध प्रत्मय अभिव्यज्जक (७४00४भ५०) भी होता है। वह 
न्यायपरक क्रियाशीलता (08 ०4) 200५॥9) की अभिव्यञ्जना (७४७/९४४०॥) 
है, जैसे संवेदनात्मक क्रियाशीलता (४९४॥॥९४० 2८४शा५) की अभिव्यण्जना 
अन्तञज्ञात्मक बोध या प्रतिमा है। जिस प्रकार प्रतिमा (0486) अम्त:प्रज्ञा 

(॥7080०)) का व्यवस्थित रूप है, उसी प्रकार प्रत्यय न्यायपरक क्रियाशीलता 
का व्यवस्थित रूप है| 

(ग) प्रत्येक्त शुद्ध प्रत्यय पूर्ण (००४८०४७) होता है। पूर्ण से क्ोचे का तात्पयं 
है कि वह यथाय॑ होता है। वह हमारे अनुभव में निहित रहता है, बह ्रत्मेक 
अन्तःप्रज्ञात्मक बोध में मिहित्र होता है । यतः अनुभव ही वस्तुभूतसत्‌ (88॥9 ) 
है अतः जो कुछ भी वस्तुभूतसत्‌ है, जो कुछ भी यथार्थ है, वह भ्रत्यवात्मक है । 

शुद्ध प्रत्यय की पूर्नता उसको आभासी प्रत्ययो (956०0० ००४००७॥) से भिन्‍न 

सिद्ध करती है । भाभासी प्रत्यय जैसे, घर, जल, विभुज, मनुष्य इत्यादि विद्यमान 
चस्तुओ के केवल बर्गे के नाम है। घर के आभासी प्रत्यय की, घरों की समप्टि के, 
उनके कुल योग के अतिरिवत, कोई स्वतन्त् सत्ता नही है । वह केवल एक मान- 
स्िक संक्षिप्त लिपि (60) आएण[-क्ा0) है जिसमे चित्त विद्यमात्र घरों में 
से कुछ सामाग्य लक्षण अलग कर लेता है ओर उन्हें धर के प्रत्यय में सम्मिलित 
कर लेता है । 

2, विज्ञान के प्रत्यय आभासी होते हैँ। उनके द्वारा वह हमारे अनुभवों 
का वर्गीकरण करके उनको भिन्‍न-भिन्‍न नाम देता है। इन आभासी प्रत्ययों 
का महत्त्व केवल उनकी उपयोगिता में है। विज्ञान आभाती प्रत्ययों का भ्रयोग 
करता है। अतः यह अपूर्ण (905072८) है। दर्शन शुद्ध प्रत्ययों पा प्रयोग करता 
है, अतः वह पूर्ण (7००००) है। एक प्रकार से दर्शन न्याय (]0!80) है, वर्योंकि 
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न्याय ही शुद्ध प्रत्ययों का अध्ययन करता है। 

अस्त.प्रज्ञा और प्रत्ययन दोनों विशिष्ट क्रियाएं हैं, किन्तु दोनों परस्पर सम्बद्ध 
और अविच्चेद हैं । दोनों से ज्ञान प्राप्त होता है। अभिव्यकित दोनों का समान हूप' 
से लक्षण है। जिस अम्तःप्रज्ञा और प्रत्ययन से कोई ज्ञान प्राप्ण न होता ही अथवा' 
जिसकी अभिव्यक्ति मे हो सके वह दन्‍्तकथा मात्र है। 

अनुभव अन्त/प्र्ा और प्रत्ययत का संश्लेषण है, दोनो विशिष्टों का एक्ट है। 

शुद्ध प्रत्मयों के द्वारा नोचे यह विद्ध करने में सफल हुए हैं कि व्यप्टि अनुभव 
या चित्‌ के अतिरिवत एक सर्वव्यापी अनुभव या चित्‌ है। 


2, व्यावहारिक क्रियाणीलता 
जैसे 'चित्ततपरक क्रियाशीलता की दो दिशाए है: अन्तःप्रज्नात्मक और प्रत्य- 
यास्मक, बसे ही व्यावहारिक क्ियाशीलता की भी दो दिशाए हैं: (क) स्वार्थ 
पर अयवा उरयोगी, (ख) पराधंपरक अथवा नैतिक । प 
जैसे कोई ज्ञान विना अभिव्यकित के नही होता दस ही कोई भी समीहा (१४॥) 
बिना वाह्मश्रिया के नही होती । प्रत्येक समीहा क्रिया या गति होती है, प्रत्येक 
क्रिया या गति समीहा होती है! कोचे के अनुप्तार परमतत्त्व आत्मा है। अतः 
उनके अनुमार प्रकृति की सभी गतियां समीहूत्मक हैं । 
जैसा ऊपर कट्दाणा चुका है, व्यावहारिक जियाशीलता की दो दिशाए हैं: 
(क) स्वांपरक अथवा उपयोगी और (ख्र) परायंपरक अथवा नैतिक । 
समीहा का यह स्वभाव है कि जिस बसतु से व्यक्ति का हित हो सकता है उसका 
झपयोग करे। समीहा की इस क्रियाशीजता को जोचे मे स्वार्भपरक अथवा उप- 
योगी (८००॥ण॥४० 2०४ शं(५) कहा है। व्यवित परिवार में, समाज में रहते हैं, 
अंत, कोई भी व्यक्षित पूर्णहप से सन्तुप्ट नही हो सकता जब तक कि उसके कार्य 
से, उपके व्यवहार से दूसरों का भी द्वित न होता हो । 
दूसरों के हित के लिए जो कार्य क्या। जाता है उसको कोचे ने परार्थपरवा 
अथवा नैतिक (प0/ गलाशो/) वहा है। जिम प्रकार अन्त.प्रज्ञा की पृर्णता 
प्रत्यय में होती है, उमी प्रकार उपयोगी जिया की पूर्णता नैतिक जरिया में होती 
है। किन्तु व्यक्ति कोई ऐसा काय नहीं करता जिससे वे वल दूसरो का हिंत हो और 
अपना कोई हिंत न हो। बड़े से बड़े आत्मत्याग में आस्मतुष्ठि की भावना निहिंत 
रहती है। नैतिक कार्य में व्यवितगत प्रयोजन एक सावंधिक हप घारण कर लेता 
है। नैतिक कार में स्वार्थ और पराथे का, व्यवित्त और समाज दीनो के उद्देएयों 
मा, व्यक्षितात इच्छा और कर्ेब्य का, प्रेथ और श्रेय का समस्वय हो जाता 
है! 


भोचे मे प्रेय और श्रेय भें, स्वाय और परार्थ में, उपयोगी और नैतिक में 
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सामज्जस्य स्थापित किया है। नेतिकता की स्वकीय हित्तो पर, पराय॑ की स्वार्थ 
पर इमीलिए विजय होती है पयोकि नेतिकता सर्वोत्कृष्ट स्थफीय हित है। 


विशिष्टों का ऐक्य (ए५ ण 0त०७) 

चिन्तनपरक क्रियाशीलता की अन्त.प्ज्ञा और प्रत्यय दो स्थितियां हैं। इसी 
प्रवार व्यावहा रिक क्रियाशीलता की उपयोगिता और नैतिकता दो स्थितिया है । ये 
समझने के लिए पृथर्‌ की गयी हैं। ये वस्तुतः एक दूसरे से सर्वधा परथक नहीं है, 
केवस विशिष्ट हैं। ये अनुभव की स्थितियां (गरा०्पाशा।$) मात्त है, इतका परस्पर 
सश्तेप जोर ऐक्य है। ये परस्पर विरोधी नही हैं । परस्पर सहायक हैं। 

हीगल और कोचे की आध्यात्मिक गतिविधि में यही विशेष अन्तर है। हीगल 
का विरोधसमाधान स्थाय है। उनके अनुसार चित्‌ को गति में निधान ((॥९58) 
होता है, तव उसका विरोधी प्रतिघान (.॥0८झं५) होता है और अन्त में दोनो 
विरोधी गतियो में समाधान (5)॥]695) होता है। चित्‌ की प्रति त्िक है! 
ऋचे का कहना है कि हीगल फा यह विरोधसमाधान स्याय प्रत्येक स्थिति में लागू 
नही हो सकता । जहां परस्पर विरोधी स्थितिया है वहा तो यह्‌ न्याय युवितसंगत 
कहा जा सकता है, क्रिन्तु अवधारणाओ में इसका प्रयोग युव्तिसगत नही है, यो 
परस्पर विरोधी नही हैं, केवल विशिष्ट हैं। उदाहरणा्थ, कला (2), धर्म, 
(एथांहंण)) और दर्शन (॥॥0४०७॥५) के त्रिफ में हीगल का विरोध- 
प्रमाधान न्याय (6/9९0०0०) उपयुक्त नहीं बहा जा सकता । कला धर्म का प्रति- 
घान (६॥॥॥॥९३$) नही है। इन दोनो मे विरोध नही है और न तो दर्शन इन 
दोनों का समाधान ($५॥0:»5) है। ये परस्पर विशिष्ट अवश्य है, किस्तु 
परस्पर विरोधी नही है । 

कोचे की धारणा है कि अन्त.प््ञा, प्रत्यय, उपयोगिता और नैतिवता अथवा 
सौन्दर्य, सत्य, स्वार्थ और पराथ ये आध्यात्मिक जीवन की चतुष्क गतिया है । ये 
विशिष्ट अवश्य है, किन्तु परस्पर विरोधी नहीं है। इन विशिष्टो का सश्लेप 
अथवा ऐवप है। 


समीक्षा 

नोचे का चिदूवाद इस आधार पर प्रतिष्ठित है कि हुग अपने अगुशव से बाहर 
नहीं जा रापते। यह सर्वाहुयाद (५०।एप्रंशया) जैसा प्रतीत होता है। किन्‍्तु यह 
रर्वाहुबादी नही बहे जा सकते। उन्होने अन्याप्शा और प्रत्यय तथा उपयोगी 
ओोर नैतिक का भेद व्यमित (॥09007॥) और अभिष्यापी (एकशफ्ट॥/) के 
समस्तित आधार पर गागा है। शहय फो प्रापा पारगे मे और ैतिया भावरण से 
व्यक्त, केयल व्यगित् मह्टी राए जाता । यही प्यगिदय रे ऊपर एट णाता है, उगक्े 
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“अमुभव और भाचरण अभिव्यापी हो जाते है! 
ऋरोचे के चिदवाद में जो मुख्य हुटि दिखायी देती है वह यह है कि वह परमतर्व 
को व्यवित के अनुभव में सर्व॑था अन्तर्वर्ती ([707॥677) और परिसीमित मानते 
है। व्यक्ति के अबुभव से परे अतिव्ती (क802॥6श५॥) अनुभव में उनका 
विश्वास नही है। हीगल इत्यादि चिद्वादियों ने परिसीमित व्यक्ति के अनुभव में 
तिहित आशय की न्यायपरक समीक्षा करके उससे परे परमतत्त्व की अवधारणा 
“निश्चित की है। अतः उनमें व्यकितिस्पेक्ष चिदृवाद की त्ुटि नहीं रह गयी। 
किस्तु त्रोचे ने सव अनुभव को वैयवितक अनुभव तक ही सीमित रखा है। इस- 
लिए उनके दर्शन मे व्यक्तिमापेक्ष चिद्बाद (इप/६०४४८ ॥0०2भए) की 
झलक है। 
ऋरोचे ने मानव इतिहास और परमतत्त्व वे अनुभव का तादात्म्य मान लिया 
है। यह भी दोपपूर्ण है। मानव-इतिहास तो परमतत्त्व का एक अंश मात्र है। 
मानव-इतिहाप्त की अपेक्षा परमतत्त्व का क्षेत्र कही अधिक व्यापक है। 
होगल के दर्शन में विरोधों के समाधान के द्वारा विकास का अवगाग्य है। दो 
विरोध्ों के समाधान से एक नवीन संश्लेप की निष्पत्ति होती है। पुनः एक तया 
“विरोध खड़ा होता है। पुनः उन विरोधों के समाधान से एक नया संइलेप बनता 
है। इस प्रकार विकास होता चला जाता है कोचे के दर्शन में विकास का अवकाश 
नही है। क्ौचे के जो विशिष्ट (0६879) हैं वे स्थैतिक (83॥०) है। वे परम 
सत्‌ में सदा वैसे ही बने रहते है। उनके ऐक्य से पुनः एक उच्चतर संश्लेप का 
अवकाश नही है। 
हीगल भी यह मानते है कि अनुभव के अतिरिक्त और कुछ नही है, किन्तु वह्‌ 
चह कहते हैं कि परिसीमित (#7॥6) का जो अव्यवहित अनुभव है वह चरम 
अनुभव नहीं है, वह आशिक है, अपूर्ण है, अव्यापक है। वह कैवल पूर्ण की ओर 
संकेत करता है। बह विरोधों से सपृक्त है। इन विरोधों का पूर्ण के अनुभव मे 
ही समाधान होता है। अपूर्ण पे गति इसीलिए होती है कि विरोधों का परिहार 
करते हुए वह एक ऐसे पूर्ण की ओर मग्नसर होता है जहां सभी विरोध समाप्त ह्ढो 
जाते है। कोचे का जो अव्यवहिंत अनृभव (॥॥7०0/46 €हए०मंशा८६) है, 
उसमे पूर्ण कौ ओर बढ़ने की गतिशीलता नही है। 


सन्द्न प्रन्थ-सुची 


<0005, 8., | (४2 छब॑ तकवा 7 9व24 द ॥#०2:॥/05097)' ० म्रत्टत 7 
नाऊ गण 8 ॥6 ड977 शाह. 
+-+3 #₹संल, 


नेब्य चिद्बाद 4$ 
2. प्िभोवनी जेण्टाइल ([875.944) का चिदृवाद 


चित पे शुद्ध फियात्य बा पिडान्त, पूवंवर्ती विदवादियों से अन्तर, सित्‌ मी प्र्निया; चितू 
की विशेषता, अनृणवातीत प्रहम्‌ भौर आनुभविदा अहगू पा गायर्थ, चितू मी धव्तहीवता, 


हर और बूद्धिदाद--दोदो को अपूर्णता; भला, धर्म और दर्शन, राजनीति-द्ण; 
ग्रष्ेता ।] 


गिओोवती जेण्टाइल (875-944) त्रौचे के समकालीन इटालीय दार्शनिक 
ये। उनके दाएंनिक विचारों से शिक्षित वर्ग बहुत प्रभावित हुआ था। उनकी दो 
मुप्प पुस्तकें है ; 4 8#॥॥वा> ० 2048०29 भौर 7/ ग0०0 ० _/कव 
48 24॥४ 4८. उनके दर्शन का विस्तृत्त प्रतिपादन द्वितीय पुस्तक मे मिलता है। 
यह विल्डन फार द्वारा अग्रेजी मे अनूदित हुआ है। अपने जीवन के अग्तिम काल 
में उन्होने तानाशाह मुसोलिनी के फापिस्ट सिद्धात्तो का परिपोपण करना प्रारम्भ 
कर दिया जिससे उनकी स्याति पर धब्या लग गया। 

कीचे के समान उन्होंने भी क्रियापरक विदृवाद का समर्थन किया, इतिहास 
ओर दर्शन के ऐक्य पर बल दिया और परमसत्‌ के संगुण रूप, उप्ते सहत वास्त-- 
विक (०००९७) और अन्वर्व॑र्ती (॥गए/क्वाट००) रुप का विश्वेष उत्साह के 
साध प्रतिपादन किया । जहा कही उत्का क्ोचे से मतभेद है वहा उन्होने काण्ट 
भौर हीगल के प्िचारो का आश्रय लिया है। 


चित्‌ के शुद्ध क्रियात्व का सिद्धान्त 

जेण्टाइल का मुझ सिद्धान्त यह है कि चितू एक शुद्ध क्रिया है, वह द्रव्य 
(४70४(कष०४) नही है । उसके अनुसार काष्ट मे भी अनुभ्नवातीत अहम ((09-- 
(था0०॥॥७] ८४०) को निया के रूप मे ही माना था। काण्ट का 'मैं सोचता हु' 
([ 007) जो प्रत्येक भानुभविक विभावना (धयाफगण्/ [000कयाथा) का 
सहारी है वस्तुत” एक चेतसिक क्रिया ही है। यदि काण्ट के अनुभवातीत अहम के 
मिहितार्थ पर हम विचार करें तो हम इस निष्कर्ष पर पहुंचेंगे कि चित्‌ एवं मुल-- 
भूत, चरम, निरपेक्ष क्रिया है जो विषय अथवा ज्ञेय नही वन सवती । जिस शाता- 
को हम ज्ञेय से भेद करके पृथक्‌ रुप मे जानेते हैं वह एव प्रवार से जेय ही है। 
आत्मसवित्ति (इध-००॥४८०एआ८5५) में हमे चित्‌ के वास्तविक स्वरूप वा 
सबेत मिलता है जो विषय-विषयी से परे है। जो चेतत्य शाता जय, विषयौ- 
विषय दोनो का साथी है वह दोनो से परे है, दोनो से अतीत है। अनुभवात्ीत 
अहम्‌ चरम चेतगिग शुद्ध किया है जो विषय में परिणत नही की जा सती ) 
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वास्तविक प्रमाता या ज्ञाता वह है जो उस ज्ञाता से भिन्‍न है जो ज्ञेय के विरोध 
या दँयम्प में ही उपस्थावित होता है। चित््‌ क्रिया है, कार्य या पदार्थ नही है। 
परम सतुथा घित्‌ जिया है, प्रवाह है। वह पदार्थ, द्रव्य, निप्पत्ति या कार्य नही है। 


पूर्व वर्ती चिदृवादियों से अन्तर 

जेण्टाइल का वहना है कि उनके पूर्वेवर्ती चिदृवादियों मे चित्‌ को अधित्‌ या 
जड़ के विरोध मे प्रत्युपस्थापित करके चित्‌ को एक पदाय॑ या द्रव्य की श्रेणी मे 
रख दिया है, किन्तु चित्‌ सर्वया और सवंदा शुद्ध क्रिया है। वह पदार्थ या द्रव्य 
की कोटि में नही रखा जा सकता । चित की उसकी अभिव्यक्तियों के अतिरिवत्त 
योई पृथक सत्ता नही है। चित्‌ को हम अनुभव भी कह सकते हैं, किन्तु हमको 
यह ध्यान रखना होगा कि इस सन्दर्भ मे अनुभव का अर्थ है अनुभव की किया, 
अनुभव की अन्तर्वस्तु (००॥/८॥) नही। 

जेण्टाइल बेचारिक त्रिया (60००ांट्शीं ॥0//५४॥४) ओर व्यवहारात्मक 
क्रिया (97४०७७॥ 8०/५॥४) के भेद को ठीक नहीं मावते। उतका कहना है 
कि परम सत्‌ या चितू वा स्वरूप सर्जनात्मक है । अत उप्तके लिए वैचारिक क्रिया 
और व्यवहारात्मक क्रिय्रा का भेद लागू नही हो सबता । 

जितू के विय्रात्मफ स्वस्व का लनितमण नही हो सकता, वयोकि ज्ियात्मकता 
ही चित्‌ वा जीवन है । 

बाण्ट ने एम अतिवर्ती, अनु भवातीत तत्त्व माना था, किन्तु वह स्पष्ट करने मे 
समर्थ न हो सके कि बह तत्त्व सभी ज्ञान और सत्ता का सर्जेनात्मक सार है। 

हीगल ने चित्‌ वी सर्जनात्मक शक्ति को समझा था, किन्तु उसके विस्तार और 
अपोग के समय वह भी ध्रान्ति मे पड गये। उदाहरणार्थ, उन्होंने सतू, असत्‌ और 
भवत्‌ के प्रमापकों [०८8०725) का वर्णन चित्‌ के सजेनात्मक प्रक्रम के रूप में 
न करके उनका अस॒हृत, निश्चल, निर्जीब अवधारणाओ के रूप में वर्णन किया है। 

प्लेटो और अरघ्तू ने भी वस्तुओं का परमसतू से विवर्तन का वर्णव करते समय 
परमसत्‌ को एक पदार्थ के रूप में माना है, चिन्तनात्मक क्रिया के रूप मे नहीं। 


चित्‌ की प्रक्रिया (0००४०) 

जेष्ठाइल वार-बार वहते है दिचित्‌ चिन्तन (7/्रॉणाप्ट) है, नतोवह 
निन्‍ना (॥000/0:) है और स चिन्ता का विषय (०शहल रण पाए“) । 
इसलिए उन्होंने विन्तन को ही प्रत्रिया या यतिविधि का वर्णन किया है। 

उनकी घारणा है कि चित्त, जिम्तमा स्वरूप चिन्तन है, से ही ज्ञाता और 
ज्षेय दोतो वा विवर्तत (८४०७३०॥) हुआ है। चित्‌ अनादि और अनम्त है। 
बादि झौर अन्त तो स्थित्यात्मक (#0॥०) घारणषाए हैं। चित्‌ तो गत्य(त्मव है, 
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प्रवाह है । चितू का विवाप्त अवस्थितियों के अनुत्रप (६४९८९४४७॥ 0 धो/८५) 
के हप मे नही होता । ऐसा मानने पर तो चित्‌ स्थित्यात्मद हो जायेगा | चित्त्‌ 
के विकास का अर्थ है अनेकत्व में एकल्व की विद्यमानता ! वृक्ष के विराप्त का अर्थ॑ 
उसकी अवश्यितियों का अनुकम नही है। उसके विफास या अर्थ है. भिन्‍न-भिम्न 
अवध्थितियों में, अनेकत्य में एकत्व की विद्यमानता । 
जेण्टाइल का कठना है कि अनेकत्व में एकत्व की विद्यमानता का अं बह है 
कि न तो अनेक वी उत्पत्ति ऐसे एक से हुईं है जो अनेक से रहित है और न एक 
की उत्पत्ति ऐसे अनेक से हुई है जिनमें एक निहित नही है। शुद्ध क्रिया के हप मे 
बित्‌ सदा अनेकत्व में एयत्व ही है। 
जेण्टाइल की एक्स्व-अनेकत्व के सम्बन्ध की अवधारणा सेहत और सर्वागीण 
(००ाश्रश६) है, विविक्‍्त (70740) नही है। उनवी इम अवधारणा का 
भाव यह है कि अनेकत्व में एकत्व की वास्तविकता और जीवन है, बयो कि एक्त्व 
सत्‌ नही, भबत्‌ है। वह स्थित्यात्मक नही, गत्यात्मक है, सतत जियाशील है। 
एकल की अनस्तता अनेकत्व के द्वारा अभिव्यक्त होती है। 
यद्यपि कीचे ने यह माया है कि विशिष्टों (0६0) मे ऐक्य है, किन्तु 
ऐव के होते हुए भी उन्होंने विशिष्टो १९ अधिक बल दिया है। जेण्दाइल ने 
अनेकत्व को नेतमिक किया के एकत्व के अधोन माना है। उन्होंने एकत्व पर 
अधिक वल दिया है। 


चित की विशेषता धर 

चित्‌ की यही विशेषता है कि जो कुछ भी हम जानते या कहते है सबका बह 
ज्ञाता या द्रष्टा है। अज्ञात की भी अवधारणा (००८७४) का कोई अर्थ नहीं 
है जब तक हम उसका सम्बन्ध किसी चित्‌ से न मानें जिसके लिए वह अ्षात के 
रूप भे ज्ञात है। 

सब पदार्थों की व्याज्या केवल चित्‌ द्वारा हो सकती है क्योकि चित अनन्त 
और स्ंस्ग्राही (॥|न७०५२६) है। अतः चित्‌ ही परमसत्‌ है। ॥ 

जेप्टाइल का चिद्वाद स्वनिष्ठ चिद्वाद (5४0]०७४४६४ 0६थ5) नही है । 
खनका चित्‌ त्रानुभविक अहम (सफल ९8०) नहीं है। वह परम सतत है 
ओर भआानुभविक भहम्‌ और उसके ज्ञेय पदार्थों से परे है। अनभवात्ीत चित्‌ ही 
वास्‍्तदिक आध्य है। वस्तुत, वही सब अनुभवों का ज्ञाता या द्रप्टा है। * 


अनुभवातीत अहम्‌ और आनुभविक अहम्‌ का सम्बन्ध 
अनुभवातीत अहम्‌ भानुभविक अहस्‌ में निहित है। वहू अनुशवातीत अहम 
हमारे आध्यात्मिक जीवन के प्रत्येक स्पन्दन मे विद्यमाद है। सामान्य विश्वेध भी 
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है और विशेष से अधिक भी। सामान्य क्रियाशील एक्ट्व है। उसवी बिया- 
शीलता ही अनेब' वो उत्पन्न करती है और बनेक को एकत्व में ग्रधित वरती है। 
बह अनुभवातौत अहम्‌ केवल अन्तर्व॑र्ती (गणगक्षधव/) नही है, वह अतिवर्ती 
(ध्र5९८॥0 था) भी है, क्योकि प्रत्येव विशेष उसके चिन्तन का विपय है। 


नित्‌ की अन्तहीनता 

चित परमतत्त्व है और वह अन्तहीन है। चित्‌ वी निरन्तरता उप्तत्री अनन्तता 
का सूचक है। 

दिक्‌ और काल दोनो चित्‌ की अभिव्यक्ति के माध्यम है। दिकू वे माध्यम 
से चितू अपने को अनेकत्व मे व्यकत् करता है। दिक्‌ का स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं 
है। चित्‌ ही दिक्‌ को उद्भूत करता है। यत दिक्‌ का जो आधार चित्‌ हैं बहू 
अन्तह्वीन है, अत दिक्‌ भी अन्तह्वीन समझ लिया जाता है । 

बल भी चित्‌ की अभिव्यक्ति का माध्यम है। चित्‌ की अतन्तता के कारण 
बाल भी अननन्‍्तता का साझीदार हो जाता है । चित्‌ ही आत्मत्व व लक्षण है। 
यते चित सदा त्ियाणील और अनन्त है, अत आत्मा अमर है। 

सानव-व्यक्ति में अनुभवातीत अहम्‌ ही अनन्त और अमर होता है। पंत बला, 


धर्म और दर्शन भात्मा वी ही अभिव्यक्षितया है, अत ये भी अनन्तता के साझी- 
दार कहे जा सकते है । 


रहस्पवाद और बुद्धिवाद--दोनो की अधूर्णत्ता 

जेण्टाइल ने इस पिद्ध[न्त पर घल दिया था कि ज्ञाता और श्षेव दोतो एक 
कियाशील, अनन्त अतिवर्ती चिंत्‌ से उद्भूत होते है। 

आलोचको का यह आक्षेप था वि इस सिद्धान्त से जीव की कोई स्वतत्त सत्ता 
नही रह जाती। वह अतिवर्ती चेतना से अभिन्न हो जाता है। नाचे मे बहा कि 
इस सिद्धान्त से व्यप्टि का समष्टि म विलयन (0/500600॥) सिद्ध होता है। 
यह तो रहस्यवाद (प्राए४ाटधया ) है! 

जेण्टाइल ने उत्तर में कहा कि मेरा दर्शन भिन्‍नताओ का समाधान बरता है, 
उनवा उन्मूलन नही करता । वह सप्तीम का तिरसन नहीं करता। वहु सस्ीम 
बा असीम से सम्बन्ध प्रतिपादित करता है। बह केदल ग्रही बतलाता है वि" 
ससीम की अप्तीम के व्यतिरिक्त, व्यष्टि वी समप्टि के व्यतिरिक्त कोई स्वतम्तत 
सत्ता नही है। मेरा दर्शन व्यप्टि वी सत्ता वा निरावरण नही करता, बह यही 
प्रतिपादित करता है कि ध्यप्टि का सम्टि से विच्छेद अपर्णा है, कृत्िमता है। 
समष्टि वी अभिव्यवित के रूप में व्यप्टि वास्तविक है। समप्टि स पृथकवृत 
ब्यष्दि मिथ्या भौर कृत्रिम है। इस असरहत कृद्विम व्यप्टि वा मरण ही व्यप्टि वा. 
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वाघ्तविक़ अमरत्व है । 

जिस प्रकार जेण्टाइल रहस्यवाद को एकांग्रीय समझते हैं, उसी प्रकार वह 
थोधे बुद्धिवाद का भी विरोध करते है। वुद्धिवाद की यह मान्यता है कि बुद्धि 
निषचेप्ट ग्राहक है, पदार्थ या विपय उससे अतिरिक्त एक स्वत्न्त् वस्तु है जो 
उसके द्वारा ग्राह्म है। निश्चेप्ट चित और स्वृतन्त पदार्थ दोनों खण्ड दृष्टि के 
परिणाम हैं। वस्तुतः चित निश्चेप्ट नही होता। स्चेप्टता ही, नियाणीलता ही 
उसका स्वातम्क्प है । ज्ञात पदार्थ उसी क्रियाणील स्वातन्त्य की सृध्टि है । 

अखण्ड चित्‌ को क्रियाशीलता में हो पदा्घ का जीवन है। यह एक पूर्ण संहृत्त 
सत्य है। बुद्धिवाद एण्ड दृष्टि से पदार्थ को चित से पृथक्‌ कर एक स्वत्तन्त्न रूप में 
देखता हैं और चित्‌ को पदार्थ का निश्चेष्ट ग्राहक मात्र समझता है। यह पण्ड 
दृष्टि मिथ्या है । 

अत: रहस्यवाद और बुद्धिवाद दोनों अपूर्ण हैं। 


कला, धर्म और दर्शन 

जेण्दाइल कोचे से इस बात मे सहमत है कि इतिहास वित्‌ की क्रियाशीलता 
की मूर्त अभिव्यवित है, किन्तु दर्शंव का कला और धर्म से क्या सम्बन्ध है, इस 
विपय में ऋोचे से सहमत नही है । इस विपय में वह हीगल के विरोधसमाधान 
न्याय के अनुपायो हैं। 

हीगल दी भांति उनका मत है कि कला स्वरनिष्ठ (६५४०९०॥४७) होती है, 
धर्म वस्तुनिप्ठ (०७९०४४९) होता है ओर दर्शन उस समवेत चित्‌ की अभि- 
व्यक्ति है जो कि स्वनिष्ठ और वस्तुनिष्ठ दोनों का समन्वय है । शुद्ध क्रिया रूपी 
चितृ का स्वहृप ही 'अनेकत्व मे एवट्व' है। अनुभवातीत अहम ही प्रमाता और 
प्रमेध दोनो बनता है और दोनो के विरोध का अपने स्वरूपगत एकर्व हरा परि- 
हार करता है। 

कला की कृति कलाकार की कर्पना द्वारा प्रसृत होती है। उसका सम्बन्ध 
कलाकार के स्वनिष्ठ जगत से ही है। कला को सामग्री चाहे प्रकृति से अथवा 
इतिहास से ली गयी हो, किन्तु बहू कलाकार द्वारा परिणत होकर आध्यात्मिक 
जगत वी, भावराज्य की वस्तु बन जाती है । 

“कला ययाय॑ (९) के बन्धन से निर्मुबत प्रमाता का उन्नयन (९४०७४०7 ) 
है।" "धर्म मन के बन्धन से निर्मुक्त वस्तुमत्‌ का उन्नयन है|” घ॒र्मं एक ऐसे 
ईश्वर मे विश्वास रखता है जो उपासक से भिन्‍न एक यस्तुसत्‌ है। इस प्रगार 
कला स्वनिध्ठ है और धर्म वस्तुनिप्ठ । 

उकत दृष्टि मे कला और धर्म दोनो एकपक्षीय हैं । वे दोनो एक ऐसे चित्‌ की 
ओर इगित करते है जो 'स्व' भोर 'वस्तु', 'प्रमाता' ओर 'प्रभेग” दोनो वा मूल 
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है। यह चित दर्शन वा विषय है। अत बला और धर्म दोनो एवपक्षीय है। 
वेवल दर्शन सर्वागीण है, पूर्ण है। दर्शन बला और धर्म दोनो से अधिक उत्कृप्द 


है। 


राजनीति-दर्ग न 

जेण्टाइल मे राजनीति-दशन मे फासिस्टवाद का समर्थन क्रिया । उन्होंने मह 
प्रतिपादित किया कि राज्य को सब प्रवार से शक्तिशाली वनाना चाहिए। उसकी 
शक्ति की वृद्धि के लिए हिंसात्मक कार्य सवंधा विहित है। तानाशाह मुप्तोलिनी 
के भादेश से उन्होत फापध्तिस्टवाद का दाशेनिक समर्थन किया | उन्होने बहा वि! 
मानव मे युद्धि की अपेक्षा समीहा (५४॥) का अधिक महत्व है। अतएवं अपने 
राज्य को शवित बढान के लिए प्रत्येक नागरिव का यह वर्त्तव्य है विः वह दूंढ 
सकत्प से विरोधी राज्यो से युद्ध करे। व्यक्ति पूर्ण स्वतस्वता तभी प्राप्त कर 
सकता है जब उसका राज्य शक्तिशाली हो। 


समीक्षा 

जेण्टाइल ने चिंदवाद को कोचे से अधिक युवितसगत वनाया। नौचे के 
स्थितियों और विशिष्टों के सिद्धान्त के कारण अनुभव की एवता का पूर्ण 
प्रतिपादन नही हो सवा था | उतका कहना था कि अनुभव मे आदि स ही अन्त - 
प्रत्ता और प्रत्यय की विशिष्टता विद्यमान है। जेण्टाइल ने यह पिंद्ध 
किया कि इन विशिष्टताओं की विद्यमानता आदि से ही मान लेते पर चितू की 
नियाशीलता दूषित हो जायेगी ओर उसकी एकता को मिद्ध करना सम्भव ने 
हो सकेगा। हीगत का समाधान विरोधों व समाघान या । विरोधा क समाधान 
में विकाप्त का बीज विद्यमान है, क्यों कि परस्पर बिरोधों का समाधान होता चत्ता 
जाता है। विच्तु विशिष्टो के समाधान में ओर आगे विकास का अवकाश नहीं 
रह जाता | विरोध न होने से फिर ज्ञागे समाघान की आवश्यकता ही नहीं रह 
जाती प्रोचे का चिद्वाद स्थित्यात्मक हो जाता है। जेण्टाइल का कहना है कि 
चित्‌ तो गत्यात्मक है, क्रियाशीब है। 

जेण्टाइल वी विशेषता चित्‌ की गतिशीलता, क्रियाशीलता वा प्रिद्धान्त है। 
किन्तु बह यह ने बतला सके विः इस क्रियाशीलता वा उद्देश्य वया हैं, किस ओर 
इसवा प्रवाह चल रहा है। 

उनवी एवं बडी विशेषता यह भी है कि उन्होत यह स्पष्ट रूप स॑ प्रतिपादित 
पहिया कि आनुभविक अहम्‌ अनुभवातोत महम्‌ वी अभिव्यक्ति मात्र है । अनुभवा- 
तीत भहम्‌ ही आनुभविक अहम्‌ का आश्रय और अधिष्ठान है। 

जेण्टाइल वा सबसे बडा दोष था फासिस्टवाद का दाधशंनिक समर्थन । उन्होंते 
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ईहुपात्मक किद्राओं का समर्थथ करके तानाशाह मुसोलिनी के अनुमरण का 
उपदेश कर दर्शन को कल्नर्रित कर दिया। 


सन्दर्भ प्रन्थ-सूची 


ज5छ्गव-85, 0 , 7॥8 7॥0979 ण 26 बड़ 2#९ #0. 


3. बर्गसाँ (859-94]) का दर्शन 


उपक्रम, काल और परिवर्तत; भूतवस्तु और चितृ; सर्जनात्मक विवर्तन--(क) यन्तेवाद और 
उद्देशवाद--दोगो भगुपयुगत; (ख) डाविन का तथा अत्य ज॑विक सिद्धान्व अनुपयुक्त, (ग) 
'विवर्तन के भिन्‍्त मार्ग--सुप्ति, सहण प्रवृत्ति, बुद्धि, समोहा का स्थातस्षय; तैतिकता और 
अरमे--सवृत और विवृत् वैतिकता; स्पैठिक और गतिशील धर्म, समीक्षा ।] 


उपक्रम 
हेवरी बर्गंसाँ (प्रथा छेश8४07--859-94) फ्रास्रा के सबसे वे 
दाएशंनिक हो गए है। बाधुनिक बिन्तको में उनका बहुत उच्च स्थान है। 900 
ई० मे वह 'काल़ेज द फ्रांस में प्रोफेसर नियुवत हुए भोर 9]4 ई० में वह अके- 
डी के सदस्य निर्वाचित हुए। उन्होने फेन्च भाषा में कई पुस्तक लिखी जिनमे 
से अग्रेजी में निम्दलिखित अनुवाद मिलते है : 7706 छाव 77९९ शा ॥द(९7 
बावे ऐेशामए; (लात खे०फ्ंगा;। ॥ाए कहह7द्रेएतांगा 40 /शप्रा- 
डाठ8, 2009 8०॥70९8 तु #/णिवा।? द्वाव ३९॥/7वा, 
उन्होने बहुत ही काब्यम्य भाषा में दर्शन लिखा है। उनके दर्शन का चिन्तको 
पर बहुत प्रभावपडा | विश्व भर मे बह एक हो ऐसे दार्शनिक है जिन्हे नोबल 
थुरस्कार मिला है। पह कुछ समय तक 7$9णां९॥ २९४९४७४ 50थव३ के 
अध्यक्ष भी थे । है 
भोतिकवादी सारे विश्व की उत्पत्ति और विकार भूतनस्तु (74) द्वारा 
आतता है, चिद्वादी बित्‌ द्वारा मानता है। वर्मसाँ सब वी व्याख्या जीवन के 
आब्दों मे करते हैं। उनके दर्शन का मूलभूत सिद्धान्त जीवन-शक्ति [ लेझा शाओ) 
है। उनके अनुसार चित्‌ (7770) और भूतवम्तु (॥ल्‍2//४) दोनों वी उत्पत्ति 
जीवन-शकित से हुई है। 
इस बात का ध्यान रफता चाहिए कि वर्गेमों का जोबनवाद [जोशाशा।) 
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अध्यात्मवाद (#)॥ए्शाज्या) और चिद्वाद (0०/शा)) के अधिव निव'ट 
है, बयाकि उनके अनुसार जीवन वी आाच्य अवस्था मे भी आध्यात्मिक ब्रिया- 
शीज़ञता वी प्रारम्भिक झलव मिलती है और जीवन और चित्‌ का निरम्तर 
व्यापत सहभाव परिलक्षित होता है। वगसाँ आत्मा था चित्‌ को विबोध याः 
विचार मात्त नही मानते, प्रबयुत उसे एक शबित या हफुरता मानते है और उसकी 
उत्पत्ति जो विश्व है उस बह प्रवाह या गतिशील मानते हैं, स्थितिशील (४४७॥०) 
नही। 


काल और परिवर्तन 

काल के विषय म॑ दाशनिकों मे पर्याप्त मतभेद है। कोई काल वी स्वतस्त्न 
सत्ता मातते हैं। बोई काल की स्वनिष्ठ मानसिक सत्ता मात्त मानते हैं, उसकी 
बाह्य सत्ता को आभास मात बहते हैं । किन्तु काल की अवधारणा (९७०१७) 
के विषय मे सब का मत यह है कि काल सदृश क्षणो का अनुक्रम (8000९850॥) 
है। काल के ही समान गति (॥0॥0॥) को भी वे देश (590७) में आानुकमिक 
क्षणों मं शित-भिन्‍न अवस्थिति (909/075$) वा होना मानते हैं। 

बगर्साँ का वहना है कि काल यह अवधारणा केवल व्यावहारिक दृष्टिसे 
बनायी गयी है। उन्होने इसे गणितीय काल कहा है। किन्तु दार्शनिय विचार से' 
कपल वी यह अवधारणा ठीव नहीं है। उनके अनुसार बाल का वास्तविव रूप 
अविच्छिल सतत विद्यमान प्रगाह है जिप्के लिए उन्होंने ड्यूरी (0॥05) शब्द 
का प्रयोध किया है। यही संगत प्रवहमान काल ही जीवन है, यही परमार्थसत्‌ 
का सार है। 

बाह्य जमत्‌ में तो वस्तुए देश में एक साथ आस पास स्थित हैं । बाह्य जगतू 
में अनुश्रप् नही है। चित्त वी अवस्थाओ में अनुक्रम है। बाह्य जगत्‌ में बाल या: 
अनुक्रम चित्त द्वारा भारोपित होता है। किन्तु मावर्सिक जीवन के भी दो विभाव 
(०5/९०(४) हैं. एक उपस्तिलीय ($एए९पीए४) और दूधरा गभीरतर | उपरि- 
तल्लीय चित्त मे अलग अलग बालोचन, वेदनाएं, भाव, विचार एक दुसरे के 
बाद आते रहते हैं। भनुक्रम इसी उपर्तिलीय चित्त मर होता है! किन्तु गभीरतर 
चित्त वे अनुभव अविभाज्य रूप से परस्पर इस प्रकार मिले जुले होत हैं वि वे 
सब एक समस्त अनुभव हात हैं. उनका कोई अनुकम तही बनता । घनिप्ड प्रेम म, 
गम्भीर शोक मे हम एक एस रामस्त समन्वित अनुभव का पता चनता है जो 
एवीमून होता है शिसक घटक अलग नही क्यि जा सकत। हमारी समस्त सत्ता 
उम्मम के स्द्रित रहती है। एवं समस्त अनुभव होता है। इसम अनुत्म नही रहता | 
इगी मं वास्‍्तवित गति बृद्धि विकाम परिवतस का रहस्य है। 


रा 3 है परिवतय तो है 
परन्तु अनुत्रम नही । अनुग्रभरहित सामासिदर अनुभव वा अविच्छिल् प्रवाह 
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६४४४॥०॥) वास्तविक काल है। 
विच्छेध अनुभवों का अनुश्नण औौर उनके लिए अलग अलग शब्द हमारे 
व्यावहारिय' जीवन के लिए है। यह अनुश्रम हमारी आम्तरिक' अनुभूति और 
चास्तविक अविच्छेद्य सतत प्रवहमान काल की व्यवत नहीं बरता। 
सदृश क्षणो का अनुश्रम--जो काल वी अवधारणा है वह देश पे नमूने पर 
चनायी गयी है जिसमे कि क्षण एक दूसरे के बाहर माने जाते हैं। हम लोग अपने 
मन में काल को एव रेया द्वारा चिद्वित परते हैं। वाल का रेखा द्वारा चित्तेण 
उसकी देधिक ($0802]) अवधारणा को सिंद्ध करता है। इस प्रवार वास्तविक 
काल की अविस्ठिन्त समग्रता विच्छिन्त क्षणों के अनुक्रम में खो जाती है। 
बाल की देशिक अवधारण के द्वारा हम परिवर्तेन तथा गति को समझने की 
चेप्टा करते है। इमलिए हम उनके वास्तविक स्वर प को नही समझ पाते । विसी 
मानसिक्ष दशा अथवा भौतिक पदार्थ के परिवर्तन यो हम अवस्थितिओ के अवु- 
त्रम थी शूखला के रुप मे समझते है। इसी प्रकार गति को हम भिन्‍न क्षणों के 
अनुकम के रुप में समझते है। विन्तु परिवर्तन ओर गति की यह अवधारणा 
सर्वथा भ्रामक है, क्योकि इस प्रवार हम परिवर्तन और गति को स्थिति के ढाचे 
में ढालकर जानने की चेष्टा करते है। परिवतेण या गति भिन्न स्थितियों की 
श्ुनरावुत्ति नही है । इत स्थितियों के भीतर किसी एक ऐसी वस्तु की सतत 
विद्यमानता होनी चाहिए जो उनको एक नूतन परिवर्तन का झूप दे । 
वास्तविक काल और परिवर्तंत का माप सम्भव नहीं है, क्योकि वास्तविक 
आल नये नये प्रक्ारो और धर्मो का विकास है! वह सदुश प्रवारो का समुदाय 
आत्न नहीं हे। 
जीनो (#/थ0) ने गति के सम्बन्ध में जिस विरोधाभास का वर्णन किया है 
बह गति की किया के कारण नही है । वह गति की क्रिया भौर ग्रतिमान व्यक्ति 
ने जिएना रास्ता पार किया है इन दोनो के; भ्रान्त मिश्रण के कारण है। रास्ते 
का अनत्त विभाग हो सकता है, गति की क्रिया का नही। इन दोनो की परस्पर 
थूर्ण अनुरूपता स्थापित करने का प्रयत्न भ्रान्तिपूर्ण है। गति भागो का समुदाय 
नही है । वह एक अविभाज्य निया है जो एकवारगी ही देशविशेय को आच्छादित 
चर सचक्तती है। 
वर्गर्मा के दर्शन में काल और परिचर्तेत की अवधारणा का विशेष महत्व है ! 
उनके अनुसार काल अनुक्म नही है ओर न तो परिवर्तन ही विभिन्‍्त अवस्थाओं 
ना अनुक्रम है । वाल सतत अविच्छिन्न प्रवाह (0एथए०ा) है और वही बास्त- 
विऊ परिवर्तन का स्वरूप है। अतीत, वर्तमान और भविष्य का भेद हमने अपने 
व्यावह्मरिक जीवन के लिए वना रया है। अतीत का प्रवाह वर्तमान में विद्यमान 
है और वर्त्रान निस्‍न्‍्तर भविष्य में घुलमिल रहा है! 
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भूतवस्तु (४७७४४) और चित्‌ के 
यह हम देख चुके हैं कि बर्गंसाँ के अनुसार परिवर्तत एक अवस्थाया अवस्थात्र। 
वा अनुक्रम नही है । परिवर्तंत सघटन वी एक वास्तविक वर्धमान प्रत्रिया है। 
यही परमाधंसत्‌ वा स्वरुप है। परिवतंन के पीछे विसी द्रव्य की कल्पना प्रास्ति- 
पूर्ण है। हु 
द्रव्य (६708/470८) वी कल्पना ही प्रान्त है। न भुतवस्तु (700) और 
न चित द्रव्य है। भूतवस्तु वेबल रूप, रग, प्रतिरोध इत्यादि का समुदाय है। जी 
कुछ प्रत्यक्ष हाता है उसके अतिरिवत उसके पीछे भूतद्रव्य नामक कोई वस्तु नही 
है। वस्‍्तुत भूतवस्तु गति वी बह प्रत्निया है जो जीवन की गति वे विपरीत हैं। 
बाह्य दृष्टि से भूतवस्तु वह है जिसका इज्धियों द्वारा प्रत्यक्ष होता है। कात्तरिक 
दृष्टि से वह एव गति है जो कि बाहर भूतवस्तु वे रूप मे दृष्टिगोचर हो रही है। 
जीवन शक्ति का सतत प्रवाह चलता रहता है, किन्तु किसी विशेष दशा में वह 
प्रताह अवरुद्ध हो जाता है भौर तव एक वमानी (४0778) ने झटके वे समान 
उमम एक प्रतिलोमात्मव गति (0५९5६ र०५८णश्या।) होती है। यही प्रति- 
लोमाप्मक गति भूतवस्तु (727) है। गति तो यह भी है, किन्तु यह णीवन- 
शक्ति की अनुलोमात्मक गति के विपरीत होती है। अत यह प्रतिलोमात्मक 
गति है। यही भूतवस्तु है। जीवन-शक्ति एक अभ्विवाण के समान है जिसके दुझे 
एक सवशेप पृथ्वी पर भूतवस्तु वे रूप में प्रकट होते है। अथवा जीवन-शवित 
की उपमा एवं फुब्वार से दी जा सबती है जिसकी सीधी धार अनुलोम गति से 
चल रही है किन्तु जिसवी कुछ बूदें पृथ्वी पर विलोम गति से छितरा जाती है। 
ये विलोम गति द्वारा छितरायी हुई बूदें भूतवस्तु (गा) वे ममान है। 
चित्त के भी दो पहलू हैं। वह आन्तरिक' चेतना जो एक्रीभून सवेदन या 
चेतना है, बास्तविक चेतना है। जो चेतना विभिन्‍न मानसिक अवस्थाओं का 
अनुकप है, जो बाह्य प्रत्यक्षो म उलझी हुई है वह शुद्ध चेतना नही है । 
जिन पदार्थों का हम देश (502०८) म एक दूसरे से बाहर प्रत्यक्ष करत हैं 
उनयी यह स्थिति केवल व्यावहारिक जीवन के तिए है। बस्तुत जगत भ सतत्त 
परिवतन वा प्रवाह चल रहा है किन्तु हमारी बुद्धि प्रवाह के स्थान में स्थिति- 
शील पदार्थों वो प्रस्तुत करती है । प्रति न बुद्ध को वाय के ही लिए बताया 
है। अत स्थितिष्लील पदार्थ बेवव व्यावहा रिए जीवन के लिए हैं। वे वास्त विन” 
तथ्य यो नहीं व्यवत बरते | बुद्धि वास्वेधाय ही ऐसा है नि वह पदार्थों व 
अवच्छिन्त रूप मे ग्रहण करती है । 
चेतना मस्तिष्व द्वारा नही उद्मुत होती है। चेतना एवं विशप प्रवार बी 
कर्जा (धाधह ) है जिसको मस्त्रिप्क प्रहण बरता है बौर धारण वरता है। 
मस्तिप्यः चेतना वा उत्पादन नहीं करता, वह चेतना थी उर्जा वा विशेष 
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उद्देश्य के लिए घयनयारता है। वह चेतना का उत्पादक नही है। चेतना अतीत 
के अनुभव को अपने में संरक्षित रखती है और अनागत का सर्जन परती है । 


सर्जनात्मक विवर्तन (0६५४ 8४०७०) 
परमतत्व एक सर्जनात्मक शर्त है जो अपने स्वातन्त्य से नये प्रझार की अभि- 
व्यक्तियों या सर्जन बारती रहती है। जगत मे सारा विवतंन इसी सर्जनात्मक 
जीवन-शवित द्वारा होता है। इसी जीवन-शवित की नानाहूप में नयी-नयी अभि- 
व्यक्षितयां होती हैं। इसी जीवन-शक्ति के द्वारा हम नवीनता, एकत्व भोर 
सामण्जस्प को समझ सकते हैं। बर्येघ्तां यन्तवाद और उद्देशवाद दोनों के विरद्ध है। 
(का) यनन्‍्द्रवाद (7६णथ॥550) और उद्देशवाद (0००)०६५) दोनों भनुप- 
युषत--यंत्रवाद के अनुस्तार गो छुछ भी घटित होता है वह पहले होने बाले कारणों 
और परिस्थितियों से नियमित होता है । यदि हमें उन कारणो और परिस्थितियों 
का पूर्ण शान हो, यो हम पहले से ही वतला सकते है कि वया होने वाला है । इस 
मत के अनुमार प्रत्येक घटना पहले से ही निर्धारित है, विकल्प की कोई सम्भा- 
बना नहीं है। भविष्य यम्त्रवत्‌ नियत है। 
बरगेंमी का कहना है कि परमतत्त्व का स्वरूप अखण्ड काल है। वह बर्फ के 
गोले के समान है जो कि ज्यों-ज्यो वह आगे लुढकता जाता है त्यी-त्यो अधिक 
बर्फ को लपेटते हुए बढ़ता चला जाता है । अखण्ड काल जीवन-शवित का ही एवा 
रूप है। जीवन-शक्त का ज्यो-ज्यों विवर्तत होता जाता है त्यो-त्यो वहू बवीन- 
ताओ की सृष्टि करती हुई बढती है। अतः कोई भी पहले से ही उसके सर्जन के 
विषय में बुछ नही बतला सकता । 
परमतत्त्व का यन्त्वादी मत केवल व्यावहारिक जीवन के लिए काम्त आ सरता 
है बिन्तु वह पूर्ण सत्य नही व्यक्त कर सकता । 
यन्त्रवाद वी भाति उद्देशवाद भी विवर्तंग का स्पष्टीकरण गही कर शव'ता। 
सद्देशवाद यह मान लेता है कि जो कुछ होने वाला है वह पहले से ही नियत है। 
उद्देशवाद एक उलटा यंत्रवाद ही है । अन्तर केवल इतना ही है कि अतीत के 
लावेग के स्थान पर वह भविष्य का आकर्ष ण प्रस्तुत करता है। 
जगतू मे जो थोडा बहुत सामज्जस्य, साध्य के साथ साधन का समाभियोजन 
दिखायी देता है उत्ती के आघार पर उद्देशवाद की कल्पना की गयी हैं। किन्तु एक 
तो सर्वत्र सामव्जस्य को सिद्ध करना सम्भव नही है। विभिन्‍न व्यक्तियों और 
वर्गों मे जो सघप और पारस्परिक विरोध दिखायी देता है बह उद्देशवाद के 
विरुद्ध प्रबल प्रमाण है। यह सत्य है कि जीवन-शक्ति दी प्रवृत्तिया परस्पर पूरक 
होती हैं भौर जीवन का स्तर जितना ही ऊचा होता है उतना ही उसकी प्रयृत्तिया 
परस्पर पूरक होती हैं, किन्तु जो कुछ भी पुरवत्व है वह जीदन-शव्ति के आवैग 
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में है। वह हमारे पीछे है आगे नही । 
(ख) डाबिन का तथा अन्य जैबिक सिद्धान्त अनुपयुवत-डार्पित तथा अन्य 
जीवशास्प्र वे वैज्ञानिकों ने विवतन को भौतियी (90/805) और रसायन विज्ञान 
(०0/४0/8४79) वा अनुकरण करके समझाने वी चेप्टा की है। वगर्सां वा कहना 
है कि उनकी जीवन वी, विवर्तन वो यास्त्रिक व्याख्या स्वेया अनुपयुवत है । 
डावित के अनुसार भस्‍िन्‍न प्रकार वे जीव भिन्‍न प्रकार वे परिवणा (शाश- 
गरणगगा65) के समाभियोजन (०689/श।णा) से उल्नन्‍न होत हैं। जीव वी 
जो विशेषताएं परिवेश के अनुकूल नही होती वे निरस्त हो जाती हैं और जो 
अनुकूल होती है वे अनुरक्षित रह जाती हैं। इस प्रगगर उतकी विशपताभो और 
अगा मे छोटे छोटे परिवतंन प्रारम्भ होते हैं भौर दीघ काल व' बाद नय प्रतार के 
जीव उपस्थापित होत हैं। 
बगसाँ का वहना है कि इस प्रकार बी यात्तिय व्याख्या स जैव विवर्तन का 
स्पष्टीकरण नही हो सकता | केवल बाह्य परिवेश के प्रभाव के कारण एफ नयी 
विशेषता या अग वी सृष्टि नही हो सकती। यदृज्छा या समोगवश् बाई नयी 
विशेषता नही ठपक पड़ती । जीवन शवित की आन्तरित प्रेरणा क द्वारा ही एक 
नगरी विशेषता या नये अग का सजन हो सकता है। परिवश क अनूकूल एक 
विशेषता या अग वी अभियोजना आन्तरिक जीवन शवित ही बना सकती है। 
(ग) विव्तत के सिल्न मार्ग --सुप्ति, सहज प्रवृत्ति और बुद्धि--स जीव जगतू म 
जीवन वा विवर्तन तीम प्रकमो मे हुआ है--वनस्पति, पशु और मानव। वनस्पति 
मे चेतना सुप्ति (/07007) वी अवस्था म होती है, बह अभी भौतिक प्रतिरोध 
पर यथेप्ट अधिकार नही प्राप्त कर पाती । पु योनि म चेतना भौतिक परिवेश 
पर भगत अधिकार प्राप्त कर लेती है जँसा वि' पशुओं के सबदन और गति से 
सिद्ध है। किन्तु पशुओ म॑ चेतना सहज प्रवृत्ति द्वारा व्यक्त हाती है मनत या 
विकल्प द्वारा नहीं। मातव मे चेतना भौतिक सत्ता पर यथेष्ट अधित्र र प्राप्त कर 
लेती है। मानव के काय मनन विकल्प बुद्धि द्वारा होते हैँ। भत हम यह बहू 
सकते हैं कि जीवन शवित्त का विवर्तेन वानस्पतिक सुच्ति (0007), पाशविय 
सहज प्रवृत्ति (7070) और मानवीय बुद्धि (भाशहधा०८)--इन तीब 
अफमों मे हुआ है। 
यद्यपि पशु मे सहज प्रवृत्ति और मानव मं बुद्धि वी प्रदावता होती है तथापि 
इसस यह नही समझ लेना चाहिए वि सहज प्रवृत्ति और बुद्धि म विरोध है और 
ये एक दूसरे के साथ मही रह सकते । वस्तुत य परस्पर पूरव' हैं। पशु मं थोड़ी 
बुद्धि होती है और मानव म॑ भी सहज प्रवृत्ति काय वरती है। केवल पशु में सहज 
अवृत्ति वी प्रधानता होती है और मानव म बुद्धि वी। 
सहज प्रवृत्ति और उुद्धिम एवं बडा भेद यह है हि. सहज प्रवृत्ति प्रकृति द्वारा 
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मिले हुए सहज उपवारणों का उपयोग करती है, किम्तु बुद्धि कृत्तिम उपकरणों का 
उपयोग करती है। मानव एक विनिर्माता है। 

दूसरा भेद यह है कि सहज प्रवृत्ति में वस्तु का सहजात ज्ञान होता है। बुद्धि 
की तभी आवश्यकता पड़ती है जबकि कुछ ऐसी नयी परिस्थितियां घड़ी हो 
जाती है जिनसे सहज प्रवृत्ति नही तिपट पाती | सहज प्रवृत्ति को विषय या उपा- 
दान (एटा) का ज्ञान होता है, बुद्धि को आकृति ([07॥) का ज्ञाव होता है 


समीहा (५७४॥) का स्वातन्ह्य 
निग्॒तवादियों (6०0ा४एं४४५) का कहना है कि कोई भी क्रिया या त्तो 
शूर्दवर्ती भौतिक कारणों से अथवा पूर्॑वर्ती मानसिक कारणों से नियत होती है। 
बगंसाँ का पहना है कि यह वात तभी तक ठीक जान पड़ती है जब हम किसी भी 
क्रिया को एक बिलगित, प्रृथक्‌ रूप में समझने की चेप्टा करते हैं। बुद्धि (- 
$2॥2८४) जीवन के प्रवाह को परृथक्‌-पृथक्‌ स्थेतिक (४800) अवस्थाओ मे विभा- 
'जित कर समझने की चेप्टा करती है और उसे ऐसा प्रतीत होता है #ि प्रत्येक 
अवस्था अपनी पूर्वेवर्ती अवस्था से नियत होती है। बुद्धि से विलगकारक, थकू- 
कारक स्वभाव के कारण हो ऐसा प्रतीत होता है । किन्तु व्यवित का जीवन पृथक्‌- 
पुथक्‌ परिवर्तनशील अवस्थाओं के अनुक्रम (४९००७७आ०७) का समुदाय नहीं 
है । वस्तुतः व्यवित का जीवन सतत, अविच्छिन्न प्रवाह है । इस दृष्टि से उमकी 
समीहा स्वतन्त्र है। उसके जीवन को हम भिन्‍न-भिन्‍न खण्डों मे जब देखेंगे तव 
यही जान पड़ेगा कि प्रत्येक खण्ड पूव॑वर्ती अवस्थाओो हारा नियत है। किन्तु जो 
खण्ड के विषय में सच है वह सम्पूर्ण जीवन के विपय मे सच नहीं है। जीवन- 
शक्ति का स्वभाव सजेनात्मक है। उसकी स्जनात्मकता पूर्ववर्ती स्थितियों द्वारा 
नियत नही है । उत्तकी विशेषता है नयी स्थितियों की सृष्टि | सर्जेनात्मक क्रिया 
ही समीहा का स्वातन्त्य है । इस स्वातन्त्य का तर्क के द्वारा नहीं, अच्त-प्ज्ञा 
(#7000॥) के द्वारा अनुभव होता है। 


नैतिकता और धर्म 

अपने जीवन के अन्तिम काल में बर्गंसाँ ने 299 50#2७ क्षमा 
"धार रेलाड्रांणा नामक एक उक्तृप्ट ग्रन्य लिखा था जिप्तमें उन्होने नेतिरता और 
धर्म के विषय मे अपने परिषवव दिचार व्यचत किये है 

उन्होने नैतिकता ओर धर्म के दो रूप माने हैं। पहले हम उनके नैतिकता 
सम्बन्धी विचार देख लें। 

सवृत (४०5९७) और बिवृत (०9था) नैतिकृता-चर्गंसाँ का बहुना है कि 
जैसिकता स्वश्पतः सामाजिक होती है। समाज-रक्षण और कल्याण के लिए 
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नैतिब आवरण अनिवायं है। पशुओं में, कीट-पतगो तक में सहज प्रवृत्ति द्वारा 
सब कार पूरे समुदाय के हित के लिए होता है। मानव में नैतिक आचरण समीहा 
(५0॥) द्वारा सम्पन्न होता है। समीहा बुद्धि और भाव [थ॥०७०॥) दोनो के 
द्वारा प्रभावित होती है। मानव विचार द्वारा यह समझ लेता है कि स्वार्थ की 
भी सिद्धि समाज के ही हित से होती है। अत समाज वे रक्षण और कल्याण के 
लिए आचारसहिता (ग़ाण] ००१०) बन जाती है जिसका पालन करना प्रत्येक 
व्यक्ति का कर्तेव्य हो जाता है । 
अधिकतर मानव समाज के रूढिगत आचरण को ही अपने ने तिक जीवन का 
लक्ष्य समझता है। इस रूढिंगत नैतिवता को वर्गों ने सवुत ने तिकता (०॥08९0 
शाणधा॥) बहा है। विल्तु एव समाज का दूसरे समाज के, एक राष्ट्र वा दूसरे 
राप्ट्र के हितों से सघर्प हो सकता है। ऐसी स्थिति में सम्त, अहुंतू, नैतिव महा- 
मानव अपने समाज वे हढिंगत व्यवहार से ऊपर उठकर, मानव मात्र वा जिससे 
कल्याण होता है जो नैतिकता के परम लक्ष्य की दृष्टि से सवेथा उचित है, उसे 
ही कहते है। उनबा आचरण मानव मात के प्रेम से प्रेरित होता है। उनकी 
बतंव्ययूद्धि समग्र के हित को अपना लक्ष्य बताती है। इस प्रवार के आचरण 
वो वर्मा ने विवृत नैतिकता (0छथा ग्राण्र9) अथवा विरपेक्ष नैतिकता 
(॥050]06 ग्राणभा(५) कहा है। इस प्रकार वी नंतिकरता तभी मम्भव हो 
सकती है जब बुद्धि जीवन की एव त्व दृष्टि से प्रभावित हो । यह जीवन-शकित वे' 
सर्जनात्मक विनर्तन का एक उच्च स्तर है । 
स्थेतिक और गतिशील धर्म--वर्गंमां का मन है कि नैतिवता के समान धर्म 
बी भी दो दिक्‌ हैं। एक स्थेतिज' अथवा वाह्य धर्म है जो प्रकृति की देन है। दूसरा 
मतिशीन अथवा आन्तरिव घर है जोयोगक्रिया के द्वारा अन्त प्रज्ञाजन्य है। सवृत 
नैतिकता और स्पतिक धर्म का प्राय परस्पर सम्बन्ध देखा जाता है। इसी प्रबार 
विवृत नैतिकता और गतिशील धर्म का परस्पर सम्बन्ध देखा जाता है। 
बर्गसां की धारणा है कि स्थैतिक धर्म प्रदृति वी देन है। बुद्धि के विकास में 
बुछ ऐसी प्रवृत्तिया सामने आती है जो व्यवित के लिए अवसादवारी और 
गप्ताज के लिए विघटनमारी हो सफती हैं। प्रकृति ने मानव को बुद्धि वी अवार्छ 
नीय प्रवृत्तियों से बचने के लिए रक्षणात्मक प्रतिक्या ((७४द्ाकाए6 7६९07) 
वे सप म धर्म दिया है। बुद्धि बे अधित बढने से मानव में स्वार्यपरक प्रवृत्तिया 
बटने लग जाती हैं जो कि समाज वे लिए विधटनवाररी हैं। बुद्धि वे द्वारा मातव 
यह जान लेता हैं कि उसवा निधन एक दिन अवश्यम्मावी है । इससे उसे अवसाद” 
होता है। इन प्रवृत्ियों को रोगने वे लिए धकृनि ते मानव में धर्म की घारणा 
उत्पन्न बरदी हैं। प्रद्ठति ने वित्त वा पौराणिय' उपाय्यान और देवसथा निर्माण 
बारने थी गक़ित दी हूँ। इसी के द्वारा धार्मि7 प्रवृत्ति उत्पन्न होती हूँ। 
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मानव के अवसाद का एव कारण और भी हूँ। वह अनुमव करता है कि 
उसके वहुत से प्रयत्न प्रवृति की कुछ शक्तियी द्वारा परास्त भौर निष्फत हो 
जाते हैं। धर्म उसे बतलाता है कि कुछ ऐसी देवी शक्तिया हैं जिनको प्रसन्‍्त 
भरने से चहु हानिव।रक शप्तियों पर विजय प्राप्त कर सकता हूँ। अत, बह देव- 
देवी और ईश्वर की पूजा प्रारम्भ कर देता है। इस प्रकार के पौराणिक उपाध्यानो 
हारा प्रेरित धर्म को बर्गंसों ने स्थेतिक धर्म कहा है। इसे वह स्थैंतिक इसलिए कहते 
हैं बयौकि ऐसा धमम कुछ रूडिगत विश्वासी पर प्रतिष्ठित होता है, निजी अनुभव 
पर नही और प्रत्येक विशेष धर्म एक विशेष समाज के ही हित तक परिसीमित 
होता है। उसे समस्त मानव के कल्याण का कोई ध्यान नही रहता । सम्राम के 
समय तो प्रत्येक युद्धरत राष्ट्र अपने-अपने देव-देववाओ की इस बात के लिए 
प्रार्थना करता है कि उसके विरोधी राष्ट्र की पराजय हो । 
इसके विपरीत गतिशोल और आन्तरिक धर्म वह है जो रूढिगत विश्वासो 
पर आश्रित नही होता, जो भक्त और योगी की बान्तरिक अनुभूति और समस्त 
जीवन की एकता पर प्रतिष्ठित होता है । इस प्रकार का धर्म अतिबौद्धिक [बुद्धि 
की सीमाओ से परे) होता हैँ। यह अन्त प्रज्ञा के उत्तपं का परिणाम होता है। 
इस प्रकार का धामिक व्यक्षित जीवय-शवित से अपना तादात्म्य अनुभव क रता है 
और समस्त मानव के बल्याण के लिए कर्म करता है। 
बेस ने दो प्रकार के साधको का वर्णन किया हैँ--अधूर्ण और पूर्ण | उनके 
अनुसार ग्रीस (यूनान) और भारत के साधक अपूर्ण रह्दे हैं। वर्गों अपूर्ण साधक 
उनको कहते हैं जो ध्यान भे, रामाधि में, परमात्मा के सयोग में रत रहते हैं। 
ज्ञान और प्रेम को दृष्टि से वे परमात्मा मे लीन रहते हैं, परन्तु उदकी समीहा 
परमात्मा की समीहा से बाहर रह जाती है। वे लोक कल्याण के लिए कर्म नहीं 
करते ) बे अकर्मप्य होते हैं। उतको भय रहता हूँ कवि कर्म मे फसने से ध्यान मे 
बाधा होगी, साधना मे विध्न उपस्थित होगा । 
पूर्ण साधक ये है जिनका ध्यात और भविंत इस स्तर की होती हूँ कि ज्ञान 
और प्रेम के साथ ही साय उनकी समोहा भी परमात्मा वी समीहः से एकाार 
हो जाती हूं और वे लोक कल्याण और सामाजिक सैवा की उच्च साधना समझते 
हैं। बर्गंसाँ के सत में केवल ईसाई साधक इस प्रकार ये पूर्ण साधक है क्योवि 
दे परमात्मा वी स्णन/त्मन जियाशीलता मे पूर्ण रुप से भाग लेते है । 
उनका पहना हैं कि साधरों वी अनुभूति वो अलोविया और असामान्य बह 
क्र हमे उसकी उपेक्षा नहीं बरसी चाहिए। दर्शन वो साधरों की अनुभूति का 
भी उपयोग करना भाहिए । 
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समीक्षा रे हा 
बर्गसतां की विशेषता यही है कि उन्होंने परमार को सत्‌ (9ग१) नही मात्रा 
है। उसे बह भव (७८००) मानते हैं। परमा्थे एक भखण्ड परवाह हूँ ए% 
अविच्छिन्त सतत प्रवहमाव काल है। उसमे कोई उपलक्षण नही है, बोई वैशिप्ट्य 
नही है । वह केवल जीवन शक्ति की बहती हुई धारा है । 
यदि उसमे बोई बेशिप्दूय प्रव्ट होता है तो वह बुद्धि [7्राणाह८ा) के 
परिष्छेदकारी स्वभाव और व्यावहारिक क्रिया के कारण हो होता है । प्रश्त यह 
उपश्यित होता है कि यदि परमार्थ में कोई वैशिष्ट्य है ही नहीं, तब बुद्धि किसके 
भाधार पर जीवन-शक्ति के प्रवाह मं से किसी एक विशिष्ट पद्मार्थ को चुन लेती 
नहै। ब्गे्सां का कहना है कि वह अपनी व्यावहारित' आवश्यकता के अनुसार जीवन 
के प्रवाह में से किसी विशेष वस्तु का परिच्छेद बर लेती है। इसका अर्थ यह हुआ 
कि जीवन शकित के प्रवाह मं किसी भी पदाय वो कोई आधार नही है। केवल 
बुद्धि बिना किसी आधार क उस प्रवाह मे से मनमानी यादृच्छिव परिष्छेद कर 
लती है। यदि बुद्धि मनमानी ऐसा करती है तो कुर्सी और मेज के स्थान मे वह 
घोड़ा और हाथी को अपनी इच्छा भर आवश्यकता के अनुतार उपस्थापित कर 
संवती है | किसी विशेष वस्तु का उप्त प्रवाह म कोई आधार ही नही रह जामेगा । 
किन्तु बुद्धि जीवन वे प्रवाह में से इच्छानुमार जो चाहे वह निकाल ले ऐसा बस्तुत 
होता नही | जीवन के प्रवाह म कुछ मूलभूत विशेषताएं है उन्ही वे अनुसार बुद्धि 
पदार्थों का ग्रहण क रती है। 
बगर्साँ वे भूतवस्तु (॥0) वी धारणा मे भी ऐसी ही कठिनाई है। वर्गों 
कहते हैं कि जोवन के प्रवाह मे जब भवरोध उपस्थित होता है तब उस प्रवाह 
की विपरीत गति भूतवस्तु पा रूप घारण कर लेती है। किन्तु अवरोध आप से 
आप नही हो सकता। उस प्रवाह थी गति मे किसवे द्वारा अवरोध उत्पतन 
होता है ? गति स्वय अपने म अवरोध उत्पन्न कर नहीं सेती । भूतवस्तु तो 
अभी उत्पन्न ही नही हुआ है जो बदाचित्‌ अवरोध उपस्थित करता। यह मानता 
पढ़ता है कि मूलतस्व म ही वैशिष्ट्य वे बीज विद्यमान हैं जिनवे वारण भूतवस्तु 
इत्यादि वेचित्य भ्रवट होते हैं। जीवन वैशिप्ट्यहीन प्रवाह नही है। 
वर्षा के दर्शन मं सबस बडी कठिताई यह है कि जीवन-शबित के प्रवाह मे 
उद्गम, बद्ध या आभ्य वा उलत्लेय नहीं मिलता। प्रवाहु हो और उसका कट्दी 
चे'द्र या उद्गंग ने हो यह यात युक्षितयुवत नही प्रतीत होती । वे द्ीयता के बिना 
प्रवाह वद् सारा महत्व ही निरयक हो जाता है। (वध सोटड्रधगा मे 
उन्होन पवल एव स्थाय पर ईश्वर या विर्देश जिया है, विन्तु वहा पर ईश्वर 
थक यह या जीवन शवित से भिनन नहीं है। ना 
शाला 06 ॥0॥90०प०० न एफ पत्न मे वर्गों वा ध्याव उनने टरट॥6 
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#भावांणा में इस ल्ुटि की और आऊृष्ट क्रिया था। बर्गसां ने जो उत्तर दिया 
पा उसका उद्धरण हिल बात एव! ने सँलिएं टश/ु8ए॥ वामक पुस्तक मे 
पृष्ठ 42 पर इस प्रकार दिया है : '] छुण्श:र्ण 006 ७ [॥0 500०6 ४९५९ 
09॥8 आहटट३अरदार? 99 था शींणा। ०॥5 गि९९(णा), का एच ए 
जाएप१९५ ६४०) ० ज्ञात की गर888 ॥ ४ ०70.”--अर्थात्‌ 'मैं ईश्वर को 
वहू उद्गम कहता हूँ जहा से ऋमश. उसके स्वातर्ष्य द्वारा भावेगो की वे धाराएं 
चलती हैं जिनमें से प्रत्येक एक विश्व का निर्माण करने मे समय है। इस उत्तर 
में उन्होंने स्पष्ट रूप से यह स्वीकार किया है कि जीवन शक्ति के प्रवाह कीः 
केन्द्रीयता है । 
वर्गर्साँ उद्देशवाद के विरुद्ध थे। बह कहते थे कि उद्देशवाद स्वातर्ह्य का 
विरोधी है, वह एक नियिवाद है । जीवन-शक्ति का निरूतर प्रवाह, परिवतंन 
होता रहता है। किग्ठु उनके जीवन के अन्तिम काल में उनके मत में परिवर्तन 
हुआ। अपने अन्तिम ग्रन्थ पह 200 उ्क्काल्श थी जैमियाए दावे 
आशोह्ा०/ में उन्होंवे लिया है कि जो जीवन प्रवाह है वह प्रेम का प्रवाह है और 
वह मानव को उठाफर प्रभु के पास पहुंचा देता है भोर इस प्रकार ईएवरीय 
सृष्टि को परिपूर्ण करता है।"” (पृष्ठ 225) । इससे स्पप्ट है कि अन्त में उन्होंने 
जीवन के उद्देश को स्वीकार किया । 
ऊपर के दो उद्धरणों से यह सिद्ध है कि जीवन-शवित के श्रवाह का भादि ओर 
अन्त उन्होंने ईश्वर को माना है। 
बर्गेर्सा की यह धारणा कि भारतीय योगी या साधक अपूर्ण होता है भ्रान्तिपूर्ण 
है। बहू कहते हैं कि भारतीय साधना केवल ध्यान या उपासना पर बल देती है। 
भारतीय साधक केवल ध्यान में मग्त रहता है अथवा भवित में रत रहता है, उसे 
लोक कल्याण के लिए फोई इच्छा नहीं होती, अतः भारतीय साधक बपूर्ण है। 
पत्ता नही उन्होंने कभी भगवद्गीता को पढ़ने का कप्ड किया या नहीं। यदि वह 
इसका अवलोकन फरते तो उन्हें पता चलता कि उसमें आदि से अन्त तक लोके- 
संग्रह का गीत गाया गया है और कर्मंयोग का अपूर्वे प्रतिधादन हुआ है। बुछ ऐसे 
साधक तो प्रत्येक धर्म में--ईसाई धर्म मे भी--मिर्लेंगे जो केवल ध्यान में मस्त 
हना चाहते हैं, प्रभु प्रेम के रसास्थादन में रत रहते है, किन्तु केवल उनके आधार 
पर किसी धर्म की समस्त साधना का सामान्य लक्षण बना लेगा उचित नहीं है। 
बरसों ने बार-बार मानव-कल्याण (2000 ० अष्याधा(9) के लक्ष्य को ढुह- 
राया है। प्राय, समस्त पाएचात्य दार्शनिक केवल मानव वो ही सब वल्याण का कैद 
बनाते हैं। भारतीय दर्शन का लक्ष्य केवल मानव का कल्याण नही है । उत्तता लक्ष्य 
है बीट, पतग, चीटी इत्यादि से लेकर समस्त प्राणी का कत्याण | उसका जहिंगा 
का प्विद्धाग्त केवल मानव तक परिमीमित नही है। वह झ्षुद्र जन्तु से तेकर गानय- 
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रब सबके प्रति अहिसा के आदर्ण का प्रतिपादन करता है। लोक-सग्रह में सभी 
प्राणियों का अन्तर्भाव है। 


सन्दर्भ प्रस्य-सूचो 


चछटए050क्‍, मष्टपात, (7९०76 (/जैबालान- 
>-५ वगाध गाव #ह ता 
5 707 रैंकटाण 40 रेईश॑व[र्लीकउाट5ड 


4 मास (88 883) का त्रिकपरक भौतिकवाद 


पृकाले माक्षते का साधारण परिचय, माजस का विकपरक भोतिकवाद, तिक्परक भौतिकवाद 
का सम्राज में विभियोग--इतिहास वी भौतिक प्रवधारणा और आशिक तियत्त्ववाद, 
साम्यवाद वा राज्य सम्द्ी सिद्धात्त, श्रमजीवीपरक राज्य, कान्त्युत्तर अवस्था, प्लेटो और 
मावपत के साम्यवाद मे समताए और विषमताए, समोक्षा ।] 


वाले माव्स वा साधारण परिचय 

काल माउस (888-883) का ट्रीर (पथराव) में जन्‍म हुआ था | ट्रौर पश्चिम 
जमनी वा एव नगर है। बह मोजेल (१/०५७॥८) नदी के तट पर स्थित है। 
भाव ते यही पर 835 में माध्यमिक शिक्षा समाप्त की। बाद में उन्होंने बॉन 
और वलिन विश्वविद्यालय म्र अपनी शिक्षा ग्रहय की । 84] मे उन्होन 
पी-एच० डी० ([॥ 7 ) की उपाधि प्राप्त की । जर्मनी में हीगल के दर्शव का 
बहुत बडा प्रभाव था। उन दिनो हीयल के अनुयायी दो दलो में विभकत हो गये 
चे--दक्षिण्रपन्‍्यी और वामपन्‍थी | दक्षिणपत्थी रूढिवादी थे और वामपन्‍्यी 
त्रान्तिषारी विचार हे थे। मास वामपन्‍्यी विचारो मे प्रभावित हुए। 

842 में माव्स “राइनिशेत्याइतुग! (प्शाशयाब्याल 2थाणया8) पत्र के 
सम्पादगीय विभाग में नियुवत हुए और कुछ समय के अनन्तर उसके श्रघान 
नम्पादय नियुक्त हो गये ६ 

लुष्विंग फॉयरवाय ([.009।8 रध्यात््णा ) एक भोतिकवादी दाशेंनिव' ये 
जिस्होने हीगत ये जिकवाद को भौतिक प्रत्ययो मे परिणत करके इतिहास और 
सामानित व्यवस्था वा भौतित प्रत्ययो के द्वारा प्रतिपादन वरना प्रारम्भ किया । 
माषम॑ इगपे विचारों से बहुत प्रभावित हुए। उन्होने भी हीगल वे द्विकवाद को 
भति+ ढाचे मे द्ालना प्रारम्भ जिया। 
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मोजेज हेस (०४०5 4058) मे इस मत का प्रतिपादन प्रारम्भ किया कि 
समाज के विकास में राजनीतिक तथ्यों की अपेक्षा आधिक तथ्यों का अधिक योग- 
दान है और सेप्ट साइमन ($शोए 5प०॥) मे इस मत का प्रतिपादन प्रास्स्भ 
फ्िया कि आधधथिक पम्बन्ध ही इतिहास का निषामक है। इन दोनों लेखकों का भी 
माकसे पर बहुत प्रभाव पड़ा । 

अतः तिकपरक भौतिकवाद की तीव पर माक्स से अपने दाशंतिक भवन का 
निर्माण किया । 

843 में 'राइनिशेत्साइतुंग' पत्व के बन्द हो जाने के अनन्तर मावस पेरिस चले 
गये । इसके अनन्तर उन्होने जर्मन पक्षों में दो लेख लिखे जिनमें उन्होंने सर्वप्रथम 
सामाजिक क्रान्ति मे थ्मजीवी व्यक्ति (9708 ।श79) की भूगिका का उल्लेख 
किया। फ्रीडरिका एंगेल्स (टा४0श४ंती 278०5) (820-885) के विचार 
मावस से बहुत मिलते थे। अतएव माक्स उनकी भर आकृष्ठ हुए। दोनों ने 
मिलकर समाज के त़िकपरक भोतिकवाद के प्रतिपादन ओर प्रचार में बहुत काम 
किया । 

847 में मावर्स वूजत्स (87055०($) गये। वहां वह एक युप्त प्रचार समित्ति 
में सम्मिलित हुए जिसका नाप्र साम्पवाद संघ ((णा्रण्मपं .88896) था। 
इस सघ के अनुरोध पर एयेल्स और मावर्स ने मिलकर साम्यवादी दल का नीति- 
चोषणा पत्र [प्रधा/०४०) 848 में तेयार किया 

जमंनी भें 848-49 में उन्होने “न्यू राइनिशेत्साइतुंग' (१९९४९४ ॥श॥०॥४०७ 

ए्रश्।णाह्ट) में श्रमजीदी व्यक्तियों का जोरदार समर्थन किया। जमंती से वह 
निष्काध्तित हो गये और अब 849 से अपने जीवन के अन्तकाल' तक लब्दन में 
रहे। यहां रहकर उन्होने अर्थशास्त्र का गहरा अध्ययत किया ओर अपना प्रसिद्ध 
अ्न्‍्ध दाप्त कैपिटल (2085 2८४74!) लिखा जो 27 वर्ष में समाप्त हुआ | उसका 
प्रथम खण्ड 867 में प्रकाशित हुआ | ट्वितीय खण्ड एंगेल्स द्वारा 885 में प्रका- 
शित किया गया । तृतीय खण्ड 894 में प्रकाशित हुआ ॥ 883 में मावस का 
निधन हो गया । उनके सिद्धान्तो का रूस में लेनिन ने समर्थन किया। भाव के 
ऋत्तिकारी विचार झूस में साकार हुए । 


मार्क्स का त्िकपरक भौतिकवाद (ए9लाल्वा आवालांगांका ण 

३) 

मावर्स ने तीन स्रोतों से प्रेरणा ग्रहण वी । जर्मनी से दर्शव की, इंग्लिस्तान से 
अर्थशास्त् की और फ्रांस से भ्ान्तिकारी समाजवाद को । 

माकसे ने विकवाद (निधान, प्रतिधान, समाधान) का विचार होगल से लिया, 
विम्तु हीगल का त्रिक चित्‌ सम्बन्धी प्रत्यय है, मायसे का ल्रिक भौतिक शक्तियों 
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का समूह है। 
भौतिकवाद वह प्रिद्धान्त है जो यह मानता है कि चित्‌ की कोई स्वतन्त्र सत्ता 
नही है। वह भोतिक शक्तियों का परिणाम है। सभी भौतिकवादी इतप्त बात मे 
सहमत हैं कि चित का अपना कोई अभिक्म ([70900४) नही है। माव्स भी 
इमी अर्थ में भौतिकवादी हैं । है 
हीगल के त्विस्वाद को फायरवाख ने भौतिकवादी रूप दे दिया। मावर्स 
फायरबा के विचारों से बहुत प्रभावित हुए थे । मावर्स का समाज-दशन हीगल 
के विकवाद (90/20/८0००) और फायरबाज़ (#८४८४७०७॥) के भोतिकवाद का 
सम्मिश्रण है। इसलिए यह समाज-दर्शन त्रिक॒परक भौतिकवाद (वाभेल्णाण्तों 
प्ाशशपक्ी॥ए) कहलाता है। इसकों तिकपरक इसलिए कहते हैं बमोकि यह 
सामाजिक घटनाओ को पूर्ववृत्तो (्वा।८८८००७७) का परिणाम और भावी 
घटनाओ का अग्रगामी (97०८४5००) मानता है। इसे भौतिकवाद इसलिए 
बाहते हूँ क्योकि इसके अनुतार सभी घटनाएं भोतिक शक्तियों के परिणाम हैं । 
घित्‌ भी भौतिक शक्तियों का ही परिणाम है | उसकी अपनी कोई स्वतन्त्र सत्ता 
नही है। अपने भोतिकवादी दृष्टिकोण का समर्थत यह प्राकृतिक विज्ञान से 
मानता है। इसलिए इसे वैज्ञानिक समाजवाद ($छंधात9 $0०ंथांआ ) भी 
कहते हूँ । 
हीगल का तिकवाद न्याय (098०), प्रकृति (॥00076 ) और बात्मा (५/म0) 
के प्रक्रप द्वारा सारी सत्ता का विवेचन करता है मादर्स का कहना है कि स्थाय 
मा! वर्ग जिसमे सत्‌ (७७॥६४), अप्तत्‌ (॥07-00॥8) और भवत्‌ (४९००४॥१) 
इत्यादि का वर्णन है बिलकुल निरंक है क्योंकि ये (अर्थात्‌ संत, अस्त, भवत्‌) 
भाववाचक प्रत्यप (9०५४७०८ 0०8$) केवल भौतिक जगत्‌ के स्थूल पदार्थों के 
सूक्ष्यीकरण से निष्परत हुए हैँ। स्यूल पदार्थों से अलग इनकी कोई सत्ता नही है । 
रह गया--प्रश्ृति और आत्मा । तो हीगल ने स्वय यह बतलागा है कि अचेतन 
प्रकृति से विधान, प्रतिधान ओर समाधान के द्वारा मानव का विवर्तन हुआ है। 
मानय स्वव अचेतन प्रकृति का शिशु है और उस्ती से तथाकथित आध्यात्मिक 
(४9#/0०]) विषय जैसे कला, धमं और दर्शन विकप्तित हुए हैं। अतः ये तथा- 
बपित आध्यात्मिक विषय भी बन्ततः अचेतन प्रकृति के ही विकास हैं। इस 
प्रयार मायर्म ने होगल के चिदवाद को भोतिकवाद में परिवर्तित कर दिया। 
माप का रहना या कि होगल अपने चिद्वाद के वरण अपने सिर पर राडा था ३ 
उसके दर्शव वा भौतिक विवेचन बर मैंने उसे पैरो पर यड़ा बर दिया है। 
मारे के अनुप्तार धर्म तो वेवल सामान्य जनममह के लिए अफीम थे समाव 
है जिगपे द्वारा ईश्यर वा भय दियलावर राजा, पूजीपवि, घनिक वर्ग छा 
साधारण जनममूह पर आधिपत्य जमाया जाता है। धामिक उपदेशों के ही 
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कारण श्रमिक वर्ग इह॒लोबा की बातनाओ को इस आशा से सहन करता है कि 
इनकी साम्पूर्ति परलोक में होगी। 

नैतिकता के विपय में भी माक्सेवाद का मत है कि कोई शाश्वत न॑तिक नियम 
नही है। नैतिझता केवल किसी भी काल की आधिक स्थिति की भ्रतिच्छाया है। 
नैतिकता शासक, पूजीपति अथवा भूस्वामी के हितों का समथंव सात है। 


प्रिकपरक भौतिकवाद का समाज में विनियोग--इतिहास की भौतिक- 
बादी अवधारणा और आथिक नियतत्ववाद 
भावसं से अपने दा्निक विचारों द्वारा इतिहास का विवेचन और समाज 
का विश्लेषण दिया है। मावसे का कहना है कि मानवीय जीवन के निर्वाह के लिए 
जो कुछ उत्पादित किया जाता है ओर उत्पादित वस्तुओं के विनिमय ही सारे 
सामाजिक ढांचे के आधार है। प्रत्येक युग की सामाजिक ऋ्रान्तियो का आधार 
उस युग के दाशंविक विचार नहीं होते केवल आ्िक स्थिति ही उस युग की 
ऋन्‍्ति का आधार होती है। 
समाज में जो कुछ भी परिवर्तन होता है वह उत्पादव और विनिमय के विरोध 
के कारण होता है, न कि किन्‍्ही दाशंतिक विचारों के कारण। समाज के सास्कृ- 
तिक जीवन के जितने भी साधन हैं वे सब भी समाज के आधिक ढाचे के द्वारा ही 
निर्धारित होते हैं । 
आदिम थवस्था के अतिरिक्त विश्व का सारा इतिहास वर्गोके संघर्ष का 
इतिहास है | वर्गों का संघर्ष आधिक स्थिति के कारण होता है। अतः समान का 
आधिक ढाचा ही समाज के सब परिवर्तनों का मूलभूत कारण होता है। 
माकसे ने त्रिकवाद का समाज के ऐतिहासिक विकास में विनियोग किया है | 
उनका कहना है कि प्रत्येक आधिक स्थिति की धूर्वावस्था में उसके विनाश के बीज 
विद्यमात रहते हैँ। समाज की श्रत्येक अवस्था मे दोहक (७फुाण(०) और 
दोहित (८७/०॥८१) के बीच थो भाधिक विरोध होता है उत्ती में उस सामा- 
जिऊ अवस्था के विनाश का बीज निहित रहुता है । 
समाज की आदिम अवस्था को छोडऋर जिसमे कि सम्पत्ति का साधारण 
स्वामित्व या,समाज को तीन विशिष्ट अवस्थाओ मे विभकत कर सकते हैं: दास- 
स्वामित्वप्रयात्मक, साप्रन्तप्रयात्मक (४०9)), पूजीपतिप्रथात्मक (०४एा- 
शी») । दासस्वामित्वप्रधात्मक समाज मे स्वासी दास का पुर्णरूप से दोहन 
घरता है । दास अपने जीवन-निर्वाह के लिए स्वामी पर सर्वया आश्रित रहता 
है। स्वाघो-दाप्त सम्बन्ध निधान (॥॥०»5 ) है। दोहक स्वामी और दोहित दास 
में पारस्परिक विरोध उत्पन्न होता है। यह प्रतिधान (शा0॥॥60७) है। इन 
दोनो के विरोध के परिणामस्यरूप सामन्तत्रवात्मक समाज ((व्पप्रंथो) बनता है 
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जोकि सवारी और दास वे विरोध का समाधान (५४ए/८८७) है। इस प्रथा 
में कृषमदास (35) पणणंदासत्व से अशत उन्मुक्त होत्र अपने सामना के 
लिए बाम बरते हैं, उिन्‍्तु भूमि और उत्पादन के साधन बा स्वामित्व प्ूर्णत 
सामन्तो वा ही रहता है। कृपवदास सामन्त-सम्वन्ध विधान है। इप्त प्रधा मे 
भी आगे दोनो मे विरोध प्रारम्भ होता है। यह विरोध प्रतिधान है । इस विरोध 
से तामम्तप्रधात्मव समाज वा अन्त होता है। इन दोनों का समाधान पूजीपति- 
प्रयात्मक समाज में होता है। इस प्रवा मे शमिक को पहले वी जपैक्षा अधिक 
स्वतत्नता होती है, किन्तु पृणीपत्ि भी अधिक सघटित हो जाते हैं। 
मास ते अपने दर्शन मे यही दिखलाया है कि यह पूजीपतिप्रथात्मक समाज 
भी अपे भीतर विद्यमान विरोधो के बारण विनाश वी भोर जा रहा है। जसे- 
जैसे लाभ का लोभ वढता जाता है वैसे-वैंसे पूजीपति अधिक श्रमिकों को अपने 
प्र्मे में लगाता जाना है और अपनी अधिक उत्लाद्य वस्तुजी के लिए नयी मण्डिया 
दृढ़ता है! किखु श्रमिक और पूओीपति का विरोध बढता है। याताप्रात के 
साधनों वे बढ जाने से सतार भर वे श्रमिक अब अधिक अच्छी तरह सघदित हो 
सकते हैं। जब वे पूर्णछय से सघटित हो जायेंगे तव उनकी अत्यधिक सद्या 
पूजीपति प्रथा को विमष्द कर डालेगी। 
पूजीपतिप्रयात्मक समाज निधान है, श्रमिको का विरोध पतिवान है। मार्क्स 
की यह स्थापना है कि इसका समाधान और समन्वय साम्यवाद(०७॥॥0॥।0॥ ) 
हारा ही हो सकता है। इसलिए माक्स और एगेल्स ने साम्प्रवाद के नीति- 
घोषणा पत्र (7र्वात6800 0( 0॥6०००॥ए॥४ एश(४) म यह घोषित किया, 
“सभी देशो के श्रमिकों, तुम सब सघटित होफर मिल जाओ । इमसे तुम्हारे दामत्व 
वी श्रूपला के अतिरिवत और कोई क्षति नही होने की है । तुम्ह एक नये समाज, 
नये विश्व की सृष्टि व'रनी है|” 
हीगल के त्िकदाद को माक्म-एग्रेल्स ने इस प्रकार लागू किया। पूजीपति 
प्रथा श्रमिकों द्वारा उत्पादित सम्पत्ति वा अपहरण है। श्रमि सो की निजी सम्पत्ति 
निधान (80685) है, पूजीपतियो वी निजी सम्पत्ति इसवा प्रतिधान (॥ 
(॥९8।$) है। सामाजिक सम्पत्ति जो किसी विशेष व्यक्ति वी नही है, प्रत्युत सारे 
समाज यी है उपर्युक्‍त दोनो प्थितियो का समाधान (४५70॥९85) है। माकस की 
धारणा है कि शाम्यवाद वे सिद्धान्त पर व्यवस्थित समाज वर्गहोत (055८5) 
समाज होगा जिसमे श्रमिक वर्ग और पूजीपत्ति वर्ग वा भेद दिलीव हो जायेगा 
ओर सम्पत्ति विस्ी व्यक्षिविशेष जयवा वर्गविशेष की नहीं होगी, किल्तु सादे 
समाज वी होगी। सम्पत्ति की दृष्टि से सदमे साम्य हो जायगा। घनी और 


निर्धेन, पूजीपति और श्रमिकः का भेद समाप्त हो जागेगा। यही है सावस वा 
साम्यवाद। 
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ऊपर के मिद्धान्त पर गावस्तं का आथिक तियात्ववाद (९टणात्रांए (हश्ष- 
शांगाआग) ) प्रतिप्ठित है। मास की धारणा है कि समाज के विकास्त की आधविक 
स्थिति ही प्रेरक शक्ति है। सम्राज का कोई भी स्तर पारस्परिक आर्थिक सम्बस्धो 
से ही नियत होता है। किसी भी अवस्था मे सामाजिक चेतना आधिक संघर्ष का 
ही परिणाम है । समाज के राजनीतिक, धार्मिक, सास्कृतिक और दाशेनिक 
विचार उसकी साथिक भवस्या और संघर्ष के ही परिणाम है) मास के भनुप्ठार 
नियतत्व का अर्थ भाग्यवाद नही है। भा्थिक नियतत्व का ज्ञान प्राप्त कर समाज 
की किसी विशेष अवरथा पर अधिकार कर उससे ऊपर उठकर मुबत हो जाता 
इस सदर्भ में नियतत्व का अभिप्राय है। पूजीपत्तिप्रथात्मक समाज में जो आर्थिक 
शक्तिया काम कर रही हैं उत्त पर विजय प्राप्त कर साम्यवाद के आर्थिक 
वियतत्व के द्वारा हमे एक मये समाज की रचता करनी चाहिए । हमे इसके लिए 
आऋन्ति और घल का प्रयोग करना होगा। 
मांबस्त के अनुसार दो ही वर्ग हैं . दोहक और दोहित, पूजीजीबीबर्ग (9007- 
8००४) भौर भ्रमजीवीवर्ग (970)७878/) । हमे पूजीजीवीवर्ग का विध्यस 
करना होगा। उनसे कोई समझोता नही हो सकता। पूजीपति व्यवस्था को ही 
हमे समाप्त करना है। हमे धनी और निर्धन का भेद मिटाना है। मावसंयाद का 
आदर है एक वर्गहीन (०७४४८६४) समाज की स्थापना । इस आदर्श की पू्ति के 
लिए माक्सेवाद हिमा ओर वलाचरण का पूर्ण समयेन करता है। 


साम्पवाद का राज्य (8०) सम्बन्धी सिद्धान्त 

साम्पवाद की धारणा है कि जब तक राज्य-व्यवस्था में परिवर्तन नही होगा 
तब तक सामाजिक ढाचे मे कोई विशेष परिवतेन नही किया जा सकता । वर्तमान 
राज्य-व्यवस्था क्रान्तिकारी उद्देश्यो की पूति के लिए स्वधा अनुपयुवत है। इसके 
अधिकारियों पर भरोसा नही किया जा सकता, इसवी कार्यपद्धनि सर्वथा प्रभाव- 
रहित है। केवल अधिकारियों के परिवर्तन से इसमे परिवर्तन नहीं आ सकता। 
इसलिए सर्वधानिक साधनों का परित्याग कर देना चाहिए। वर्तमान तत्न को 
अलपूर्वक निरस्त करके श्रमजीवियों के कान्तिकारी अधिनायकत्व (8०वाण- 
आएं?) की स्थापना करनी चाहिए । 


अश्रमजीवीपरक राज्य (॥6 एणव्य्याद्वा ५45] 

ऋन्तिकाल में केवल श्रमजीवियो का राज्य होगा। मावस का कहना है कि 
पूजीजोबीवर्ग (७०७॥४००७६) के प्रतिरोध को दमन बरने के लिए केवल 
अमजीवियों का क्रन्विवारी राज्य होना चाहिए। इस राज्य में अन्य दलो का 
अतिनिधित्व नही रहेगा । 
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साम्मवाद के अनुसार स्वतत्नता और लोऊतन्त् मादक द्रव्य के समाव हैं । यह 
सब्र श्रमजीवियो को अपने पूर्ण अधिकार से वड्चित रखने का मोहक साधन है। 

राजनीतिक लोक तन्त और राजनीतिक स्वतग्तता आधिक साम्य नहीं है। 
आशिक साम्य ही वास्तविक स्वतत्नता है। 

साम्यवाद ही मानवता की एक मात्त आाणा है। केवल यही भावी सधर्ष और 
सम्राम का महौपध है और इस प्रकार मानव की सभ्यता का सरक्षक है। 


क्रान्त्युचर अवस्था (909 १८एणए(गाब्वा? 828०) 

ऋत्तिकाल में बेवल धमजीवियों के राज्य की शावश्यकता है। जब पूजी- 
जीविवर्ग का पूर्ण अन्त हो जायेगा, जब एक वर्गहीत समाज की स्थापना ह्दीः 
जायेगी, जब सब में भाथिक समता था जायेगी, तव राज्य (86) पी कोई 
आवश्यकता ही नही रह जायेगी। तब एक मुक्त समाज होगा जिसके सार्वजनीत 
बार्यों को करने के लिए कुछ स्वैच्छिक सहकारी समितिया रहेगी। 


प्लेटो और मावस के साम्यवाद में समताएं और विपमताए 
प्लेटो के आदर्श राज्य से साम्यवाद की प्रायः तुलना की जाती है। इसलिए यह 
आवश्यव' है कि दोनो के सिद्धास्तो का तुलनात्मक विचार कर लिया जाये। दोनो' 
में कुछ समत्ताए हैं और कुछ विपमताए भी | समताएं निम्नलिधित हैं 
], दोनो सिद्धान्त सत्तावादी (900०स५8४७0) हैं। मावर्स वा सास्मवारद 
यह कहता है कि शासत की सत्ता पूर्णहपेण श्रमजी वियो के हाथ में होती चाहिए। 
प्लैटो पहू बहता है कि सत्ता अभिरक्ष को ( 80870॥2॥5) के हाथ में होनी चाहिए । 
यद्यपि प्लेटो के अभिरक्षक वा आदर्श बहुत ऊचा है तथापि अधिकार की दृष्टि से 
प्लेटो और मावस दोनों सत्तावादी हैं | 
2, प्लैटो के अनुसार अभिरक्षक ही राजनीतिक सत्य वी जानते हैं और उसे 
नागरिक जीवन के नियमन के लिए विधियों (895) का रुप देते हैं। मावर्स के 
अनुसार भी साम्यवादी दाशंनिक ही वास्तविक सत्य वो जातता है और समाज 
का नियमन उसी थे' सिद्धान्त के अनुसार होना नाहिए। 
3. जिम प्रबार प्लेटो मे यह प्रतिषादित विद्या था झि योद्धाओं ने यर्ग का 
विशेष शिक्षण होना चाहिए जिससे कि वे विपरीत विचार वालों से राज्य पी 


रक्षा मर सके, इसी प्रतार साम्यवाद यह चाहता है कि उसके सदस्य विपरीत 
विचार वालो से राज्य की पूर्ण ट्पेण रक्षा बे । 


दोनो में जो विपमसाएं हैं ये निम्नलिखित हैं 
] मानव के हप्ट (ध्थाप०)वी दृष्टि से प्लेटो और मास में बहुन ही अल्तर 
है। पोहो थे बनुमार मभी मानवो बा एए ही इष्ड नहीं होता। घुष्ठ ऐसे गनुष्य 
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होते हैं जिन्हें ज्ञान सवते अधिक प्रिय है, वे मानप्रिय होते है। कुछ ऐसे होते हैं 
जिनमें वल की विशेषता होती है, वे अधिकरारप्रिय होते है भौर कुछ ऐसे होते हैं 
जो धन को सर्वोत्तम इष्ट समझते है। ये धनप्रिय होते है । प्लेटो के इस चर्गीझरण 
चा मनु के ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य वर्ण से साम्य है। 

प्लेटो ने मानव का मंनोवेशञानिक इष्ड के जाधार पर वर्गीकरण किया है । 
इसलिए उनके अनुसार यदि शाप्तन में अधिकारप्रिय लोगो का आधिवय होगा तो 
अधिकारतन्त्वीय राज्य (आवागं०४॥) 58०) होगा। यदि शासन मे सम्पत्ति या 
अआनत्रिय लोगों का आधियय होगा तो धनिकत्तत्नीय राज्य (9|४॥0०7०५) होगा 
और यदि मानप्रिय लोगों का आधिक्य होगा तो अभिजाततन्तीय राज्य [॥#0- 
७7709) दोगा। * 

मावषसे ने सारे समाज का केवल घन के आधार पर वर्गीकरण किया है। 
इसीलिए उसने सारे समाज का दो वर्गों मे बटवारा। किया है; भ्रमजीवी और 
पूजीजीवी। उसके अनुप्तार मानव का सर्वोत्तम इष्ट है सम्पत्ति और भौतिक 
सुख। 

प्लेटो के अनुसार मानव के तीन इष्ट है--ज्ञानी के लिए ज्ञान (#070प7),+ 
चलवान के लिए अधिकार (90फ87) | सम्पत्तिप्रिय के लिए घन (ए८॥॥॥) । 
सास के अनुसार मानव का परम इष्ट है सम्पत्ति और सम्पत्ति के द्वारा प्राप्य 
भौतिक सुख । प्लेटो का समाज के वर्गीकरण का मनोवैज्ञानिक (05५०॥० ०८) 
आधार है, माक्स का भाधिक (९००7०॥०) आधार है। माक्स ने शारीरिक 
आवश्यकताओं की सन्तुध्ठि को घ्येय बनाया है। प्लेटो ने मानसिक आवश्यकताओं 
की सन्तुष्टि को ध्येय बनाया है। 

2. साम्यवाद राज्य केवल श्रमजीवियों का राज्य होगा। प्लेटो के अनुसार 
श्रमजीवी वह व है जिसके सभी उद्देश्य तृष्णा या वासना (५००४४) से 
निर्धारित होते है, वियोध (78507) से नहीं। अतः यह बहुत निम्न श्रेणी का 
राज्य होगा। अतः इतना पर्याप्त घन कभी त हो सकेगा जो सबमे बरावर वांटा 
जा सके अतः इस राज्य में वरावर संघ चलता रहेगा । 


समीक्षा 
मासस के तिकपरक भौतिकवाद मे कई तूटियां हैं। जिममे से मुख्य निम्न है : 
]. ऐतिहासिक घटवाए होगल के विकवाद से नही निर्धारित होती । इतिहास 
सातव बे अनेक प्रवृत्तियों के सम्मिश्रण से वनता है। पारस्परिक ईर्प्पो, सिन्‍त 
दलो का सथधर्प, कुछ नेताबो की महत्त्वाकाक्षा, अधिकार की दृष्णा, सुधार की 
तीब्र इच्छा इत्यादि नाना प्रकार की प्रवृत्तियो से इतिहास की घटवाएं घटित होती 
है। थतः इतिहास को स्थाय के एक सीधे से मियम में परिसीमित करना सम्भव 
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नही है । 

2 ब्रिकवाद की ऐतिहासिक घटनाओं में अनुपपन्तता | त्िकवाद का पिद्धात्त 
यह है कि समाधान, विधान, और प्रतिधान दो विपरीत अवस्थाओी का उच्चत्तर 
समन्वय होता है। किन्तु इतिहास थे बहुत से ऐसे उदाहरण है जिनम कि दी 
विपरीत व्यवस्थाओ वे सघपं से एक उच्चतर व्यवस्था नही घटित हुई है, प्रत्युत 
उन विपरीत व्यवस्थाओं म से एक का पूर्ण विनाश हो गया है। 

3 माकसे का त्रिकवाद का प्रयोग हृ ध्षिम और प्रान्तिपूर्ण है। मास का वहना 
है कि सामस्तप्रथात्मक समाज का अन्त होने पर पूजीप्रथात्मण समाज का 
उदय होता है। किन्तु सामन्तप्रया पूजीप्रथा वी विपरीत अवस्था नही है। वह 
पूजीप्रथा का ही एक अविकसित रूप है। 

बिरवाद गा यह पिद्धान्व है कि पूर॑वर्ती अवस्थाओं मे जो गुण होता है वह 
उत्तरवर्ती समाधान में समन्वित हो जाता है। किन्तु बया। किसी भी अर्थ में यह 
कहा जा सकता है कि पूजीवाद में दासप्रथा और सामन्तप्रथा के गुण समन्वित 
हो गये है ? 

4 भादर्स का वहना है वि क्रान्ति के जननन्‍्तर बेवल श्रमजीवियों पा राज्य 
होगा जिसम और कोई दल सम्मिलित नही विया जायगा। जब पूर्णहप से वर्ग 
हीन समाज स्थापित हो जायेगा तव श्रमजीवियो का एकाधिकार समाम्त हो 
जायेगा। किन्तु इतिहास इस तथ्य का साक्षी है कि कोई भी प्राप्त अधिवार वो 
गही छोडना चाहता । 

5 मावप्तवाद वी मान्यता है कि नेतिकता केवल आयित स्थिति बी 
प्रतिच्छाया है। नैतिकता म कोई शाश्वत तत्व नहीं है। यदि यह सत्य है तो 
सैतिवता वेवल किसी व्यक्त या वर्ग वे स्वार्थ ओर सुविधा की वस्तु रह जामेगी। 
तो फिर माक्स का ध्रमजीरियों के लिए जो न्याय, समता और ओचित्य वा नारा: 
है उसका कया अथ रह जायेगा ? 


सन्दर्भ ग्रन्य-सूची 
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5. ह्वाइव्हेड (86-947) का प्रक्रम का दर्शन 


[हाइटहेड का साधारण परिचय; द्वाइटहेड का मुख्य दृष्टिकोण; ज्ञाय-मीमासा की सयी 
दृष्टि; द्वाइटहेड के तत्वमोमासीय सिद्धान्त; शाश्वत पदाये; प्राग्यहृण; देश-काल; कारणता का 
सिद्धान्त; ईश्वर या स्वरूप--ईश्वर की दो विधाए, ईश्वर शी वैयवितक सत्ता; क्षमीक्षा ॥] 


ह्वाइटहेड का साधारण परिचय 
आस्पोड नाथ छ्वाइटहेड (86-947] ट्रिनिटी कालेज, केम्ब्रिज के 9]] 

से 94 तक फेलो रहे; गूनिवर्सिटी कालेज, लन्दन में 9]4 से गणित के लेवचर 
रहे। बाद में वह्‌ लन्दन के इम्पीरियल कालेज आँव सायन्स एण्ड टेबतालोजी में 
]924 तक गणित के प्रोफेसर हो गये । वह गणित और न्यायशास्त्र के विशेषज्ञ ये। 
अन्त से वह दर्शन शास्त्र की ओर झुक्के ओर इसमे बड़ी झ्याति प्राप्त की । [924 
से 938 तक उन्होंने अमेरिका के हारवर्ड यूनिवर्सिटी मे दर्शन के प्रोफेसर के पद 
पर काम किया! । 938 में उन्होने अवकाश ग्रहण किया । उन्होने कई ग्रन्थ लिखे 
जिनमे मुख्य तिम्न लिखित हैं : वटुंण्ड रसेल के साथ 4#८एांवर ॥/वदावाट्व 
--3 खण्ड (90-93) ; #॥ गाप्राधो)' एशात्शमांजह 6 2पं]श(/69 
ला मकप्ावां #गणर्वह०(99) ; 720९ ८गाल्का थ #६॥7०(920) ; 
#तंशादल बा ९ 2ैईग्ब॑ंधब ग०्य (4926) ; हलहांणा कं 6 व ॥ह 

(926); 8)ाशणाआक ([928);. 27०6० दाह 2224॥0 (929); 
कदिला।ार5 ता ख 05 (933) । 


द्वाइटहेड का मुख्य दृष्टिकोण 

प्राचीन विज्ञान का विश्वास यह था कि जगत्‌ अपरिवर्तनीय परमांणुओं से 
बना हुआ है। उतके पारस्परिक सम्बन्ध में तो परिवर्तन हो सत्ता है, किन्तु उन 
परमाणुओं की आन्तरिका रचना में कोई परिवर्तन नही हो राकता । णेंसे विज्ञान 
का विश्वास था कि जगत्‌ के मूलभूत तत्त्य कुछ अपरिवेनीय परमाणु (2075) 
हूँ, बसे ही दर्शन का विश्वास था कि जगत्‌ मे कुछ मुख्य द्वव्य (5005097005) हैं 
जिनके परियर्तदीय गुण होते हैं। इस विषवास का प्रभाव न्याय्ारत्त (०8०) 
मेषता (5एणं८०) और विधेष (फ्ाप्पाप्य०) के सम्बन्ध में दृष्टिगोचर 
होता है। 

साइटहरैड के समय नवीन विज्ञान ने यह सिद्ध कर दिया या झ्ति परमाणु 
अपरिधर्ननीय नहीं हैं। परमाणु विद्ुदण (ल८८।णा5) और ग्राणु (970005) 
पे पुझ्ण हैं। दिदृदणु और प्राणु स्विस्यात्मण (४शा०) नहीं हैं, ये बैधुन ऊर्मा 
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(०ब्णतंथ शक?) है । ऊर्जा तो क्रियाशील होती है, गत्यात्मक होती है । 

इम दृष्टि से हमे अपनी पुरावी धारणाओं को बदलता पड़ेगा । इस दृष्टि से 
पदार्थ (०0८८४) स्ित्यात्मक द्रव्य नही है । उन्हे हमे ऊर्जा, गति और किया 
के रूप में समझना होगा। पदार्थ वेवल गति के भेद है। सूक्ष्म दृष्टि से कोई 
स्थित्यात्मक द्रव्य नही है जिसका गति गुण मात्र हो। तथाकथित द्रव्य स्वयं 
गत्यात्मक है। ऐसा कोई पदार्थ नही है जो परिवतंन से सवंधा मुक्त एक सुरक्षित 
निजी मत्ता रखता हो । सभी पदार्थ क्षोभ, ऊर्जा, गति, किया के सस्थान है । जगत्‌ 
में तथाऊधित पदार्थ नही, प्रकार (70०८४) मात्र है। जो यह धारणा बनी हुई 
थी कि पदार्थ विशेष देश-काल में स्थित वस्तु है उसका ह्वाइट्हेड ने विरोध 
किया। 

पदार्थ की श्वान्त धारणा के त्ताथ लोगो मे देश-काल (89908 800 (78) के 
सम्बन्ध में भी प्रान्‍्त घारणा थी। लोग समझते थे कि देश और काल सर्वया 
स्वतन्त्र और निरपेक्ष हैं। किन्तु विज्ञान ने यह सिद्ध कर दिया कि देश और काल 
परस्पर सापेक्ष ओर अन्योग्याश्रित हैं। छ्वाइट्हेड ने देश और काल वी इस नवीव' 
अवधारण। पर भी बल दिया । उन्होंने यह सिद्धान्त प्रतिपादित किया कि देश और 
काल पदार्थों के खोखले आश्रय नहीं हैं। वे वस्तुतः प्रकमों (9700४४568) के 
विभिन्‍न प्रकार के पारस्परिक सम्बन्धों के सूचक हैं । 

भूतवस्तु (॥8827) की नवीन ग्रत्यात्मक और देश-काल की अन्योन्याश्रयी 
और सापेक्ष अवधारणा पे छ्वाइटहेड के दर्शन का थीगणेश होता है। भूतवस्तु 
(7्रथाश) गत्यात्मक है; पदार्भ कोई ठोस, स्थूल स्थित्यात्मक वस्तु नही हैं; वे 
प्रभम पाक हैं, केयन वैद्युत ऊर्जा के विविध प्र्ार हैं। देश और काल पृथक्‌ वस्तु 
नहीं हैं | वे सापेक्ष हैं, वे पदायों के माध्यम मात्र नहीं हैं। पदार्थ तो प्रक्रम मात्र 
हैं और देश-फाल इन प्रक्रमो के पारस्परिक सम्बन्ध हैं। यही द्वाइटहुड का नया 
दृष्टिरोण है । 


ज्ञानमी मासा की नयी दृष्टि 

लोड (,00.०) इत्ादि दा्णनियों ने यह मिद्धान्त प्रतिपादित किया था कि 
रग, गंध, शब्द इत्यादि गोण गुण पदार्थ में नही होते हैं। ये पदार्थ और हमारे 
झरीर के यौच जो पारस्परिक जिया होती है उसी वे परिणाम हूँ। ये प्रकृति के 
गास्तविर गुण नहीं हैं। 

ज्ञात में क्षेत्र में इग इंवयाद वा ह्वाइटहेड ने घोर विरोध विया। उनके अनु- 
मार प्रइति का स्ववीय स्यरूप और प्ररृति का दृश्यमान स्वरूप दो नही, एक हैं। 
उनपा बहना है दि शरीर, मस्तिष्क इत्यादि भी तो पदार्थ ही है, दृश्यमान ही 
हैं। यदि टमे प्रत्यक्ष वे सादय में विश्वाग नहीं है, तो हम अपने प्रत्यक्षभुत, दृश्य- 
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मान शरीर में विश्चाप्त को भी सुसगत नही कह सफते। 
यह बात नही है कि ह्वाइटहेड प्रत्यक्षकर्ता को निश्चेष्ट मानते है। प्रत्येक 
ऐन्द्रियवोध प्रत्यक्षकर्ता की देश-काल में अवस्थिति, उसके मस्तिष्क, इन्द्रिय इत्यादि 
की बनावट द्वारा विर्धारित होता है, किन्तु इसका यह कर्थ नही है कि जो कुछ 
हम इच्द्ियों द्वारा प्रहण करते है वह सब आभास मात्र है, वास्तविक नही है । 
द्रष्दा और दृश्य को, प्रमाता और प्रमेय को सर्वेथा निरपेक्ष मानना सबसे बडी 
भूल है द्रप्टा दृश्यमान जगत्‌ से सवेथा पृथक्‌ नही है, वह उसी का एक अग है। 
इमलिए उमक्ा प्रत्यक्ष जगत्‌ का वह दृष्टिभग है जो जगत के ही एक अगर द्वारा 
सम्पन्त हुआ है । 
ज्ञात निश्चेष्ट नही होता । ज्ञान वस्तुभृवसत्‌ (7200॥9) के एक अगर औौर अन्य 
अंगों के ब्री्ध पारस्परिक ज़िया-प्रतिक्रिया से उद्भूत होता है। ह्माइटहेड का 
कहना है कि ज्ञान क्रिया की ही एक दूसरी दिक्‌ है। 
प्रत्यक्ष केवल मन से नही होता | उसमे शरीर का भी भाग है। प्रत्यक्ष बाहय- 
यदार्थ और द्रष्टा के शरीर--दोनो की विशेषताओ को एक साथ ही उद्भाषित 
करता है। जब हम किसी बाह्य पदार्थे, जैसे पुष्प या पत्थर, को छूते है तो हमे 
बाह्य पदार्थ और अपने हाथ दोनो की विशेषता का एक साथ ही भाव होता है। 
प्रत्यक्ष द्रष्टा और उस प्रकृति के बीच एक सक्रिय सम्बन्ध है जिस प्रकृति का द्रष्टा 
स्वय एक गग है। 
समस्त ज्ञानमीमासा चाक्षुपप्रत्यक्ष के आधार पर रची गयी है । किन्तु चाक्षुप- 
प्रत्यक्ष (४५४४ एध०८०७०॥) का दार्शविक विवेचन बहुत ही भ्रान्तिपर्ण है। 
अत उसके आधार पर प्रतिष्ठित ज्ञानमीमासा ( ध।४00089) भी भ्रान्ति- 
पूर्ण हो गयी है। चाक्षुपप्रत्यक्ष में दो घ्रान्दिया स्पष्ट रूप से दिखागी देती है-- 
एफ तो यह है कि लोग समझते हैं कि द्रष्टा और दृश्य में कोई सामान्य तात्त्विक 
सम्बन्ध नही है। दृश्य और द्वप्टा के बीच मे एक ऐसी खाई है जो दोनो को सर्वथा 
पृयह्न्‌ कर देती है। दूसरी भ्रान्ति यह है कि लोगो की यह स्राघारण धारणा है 
कि सभो दृश्य पदार्थ स्थैतिक (5098८) और सर्वथा परस्पर पृथक्‌ हैं। ये दोनो 
घारणाए दूषित हैं। अत इनके आधार पर पड़ी वी गयी ज्ञानमी माता भी डूपिते 
हो गयी है। 
हाइटरेंड के अनुसार स्वतः स्वीहत शानमीमामा में एक और दोप है। वह 
बिलशो वो बह धारणा है कि चित्त या सब सार और स्वरुप सयेतनता है । 
उनझा ध्यान इस बात पर नही जाता कि चित था सारा व्यापार सचेत नहीं 
होता। बित्त मे चारो बीर एए ऐया प्रदेश ऐ नो जयेतन है, जो चित्त कौ प्रदृत 
चैनवा में आता ही सती, हिम्तु जो चित्त को अ्भावित बरता है। झावगीमागा 
शग तथ्य गो अपहेखसा नही यर सपवी । उम्रे शिस्री मिदान्त के निर्धारण मे अपे- 
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तन चित्त के तथ्य को भी दृष्टि मे रखना चाहिए। 

चित्त की सवेतन और अचेतन सभी अवस्थाओ में जो समान रूप से विद्यमान 
रहता है उसको ह्वाइटहेंड ने अनुभूति (०७०॥०४०८) अथवा वेदन (व्थाए8 ) 
की सज्ञा दी है। अनुभूति अथवा बेदन चेतनता की पूर्वावस्था है। इसी अनुभूति 
के द्वारा सनीवता (॥6) भौर चित्त में सातत्य (०7709) है। सजीवता 
में अचेतनता है, तिन्तु चित्त के समान उसमे भी अनुभूति है। जो दर्शन केवल 
सचेतनता बे आधार पर प्रतिष्ठित है वह अर्धंसत्य है। तथ्य को समझने के लिए. 
हम अनुभूति तक जाना होगा जो कि चित्त, सजीव और निर्मीब ( ॥0 ९क॥0 ) 
सभी पदार्थ में विद्यमान है। अनुभूति के लिए यह आवश्यक नही है दि वह सचे- 
तन ही हो । एक अनुच्चरित मूक अनुभूति सब में विद्यमान है। इसको उन्होने 
बेदन की भी (८८॥॥९) सन्ञा दी है। 


ह्वाइट्हेड के तत्व्मीमासीय ()४०४७॥४५०७) तिद्धान्त 
ऊपर हमने देख निया प्रि ह्वाइटहेड के अनुसार जगत्‌ गतिशील (0५॥07॥०) 
है और इस गतिशील जगत्‌ के सव पदार्थ परम्पर इस प्रकार सम्बद्ध हैं वि वे एक 
दूसरे से पृथक नही किये जा सकते । 
जगत्‌ एक गति है, प्रममत (90०८५) है वह कोई स्थितिशील वस्तु या द्रव्य 
नही है। ह्वाइटहेड की मुय्य अवधारणा यह है कि निर्जीव सत्ता (॥कषि९55 
गधा), सजीव सत्ता [॥एशाह 72800) और चित्त सव मे एक अविच्छिन्न 
पातत्व (००७॥४0०॥9) है। 
अनुभव का मुख्य सार यह है वि' सभी पदार्थों म सहितत्व ((08श67655) 
है। जिस जगत का हम अनुभव करते है वह सश्लिप्ट है एवं है। ह्वाइटहेड के 
अनुमार एवं दूसरी दृष्टि से भी एकता विद्यमान है। हम समझते हूँ वि अनुभव 
वह्दी होता है जहा सचेतनता होती है। निर्जीव पदार्थों मे सचेतनता नही होती, 
अत उनमे बोई अनुभव भी नही होता। छ्वाइटहेड दे अनुमार यह भ्रान्त धारणा 
है | अनुभय घी एवं ऐसी स्थिति है जो भीवर सूद्म रूपसे विद्यमान है किस्तु 
सचतनता और अभिव्यवित के धरातल पर नहीं आयी है। ह्वाइटहेड ने इस 
अन्तवती सूक्ष्म स्पन्दन को अनुभूति या वेदन (९:छल्ाधया०४ 07 ट्टि॥8) वी 
राज्ञादी है। 
द्वाइट्हेंढ न उन तत्त्वो बे आधार पर एक सृष्टि विज्ञान (००४॥००९५) 
वा प्रतिपादन किया है जो वि हमारी अनुभूति के अग है, चाहे वह अनुभूति चेत- 
मतायुक्त (००॥४४०७४) है, चाहे न हो। उतका विश्वास है कि जिस भौतित 
विज्ञान ऊर्जात्मष त्रिया (लाटाहलाप ४लाश!ए ) बढ़ता है वह मानव वे स्तर 
पर भावात्पष तीब्ता (लााणताणावं प्राशाआ५) वा रप घारण वर सेती है। 


नव्य चिदुवाद 75 


ह्वाइटहेड इस अर्थ में चिदवादी 0०009 ) है कि वह निम्नतर श्रेणी को उच्च- 
तर थ्रेंणी की दृष्टिसे समझने का प्रयत्त करते हूँ ! उनके मत में सृष्टि उट्ेश्पपरक 
[ध6008 ०4) है। निर्बीव सत्ता सजीवता और चेतनता की अव्यक्त अवस्था है । 
लिर्जेत्र सत्ता सजीवता ओर चेततता की ओर अग्रसर हो रही है । सृष्टि में जितनी 
कियाएं है वे सव सजंनशील अथवा रचनात्मक अग्रसरण (एाध्शांए८ (४००) 
के उदाहरण हैं। क्रिया कभी निरुद्देश्य नहीं होती | दश्शत का मुख्य कार्य यहों है 
कि जो जिया आपात दृष्टि से निरद्रेश्य प्रतीत होती है उसके निगूढ उद्देश्य को ढूंढ 
निकाले । पदार्भों की उद्देश्यपरक क्रियाशीलता को हाइट्हेड ने सर्जनशीलता 
(८८्थाश()) कहा है। इसको उन्होंने चरम सिद्धान्त [०॥॥088 छांगरण)७)+ 
नूतनता का सिद्धान्त (क्गगरथंज्ञो ज॑ ए०एशए) कहा है। 
उनका दृढ़ विश्वास है कि कतू'त्व (4०४) इत्य (8०) से कही अधिक 
मौलिक है। उन्होंने ईश्वर की अवधारणा में भो सर्जनशीचता को ही प्रधानता 
दी है। 
वे अन्तिम तथ्य जिनका हम अनुभव कर सक्मते है प्रकम (/70०८६५) हैं जिन्हें 
ह्वाइटहैड वास्तविक अवमर (॥00ए8 00०४४०॥5) अथवा वास्तविक सत्ताएं 
(६०७६ ००७४४८७) कहते है । कभी-कभी उन्होंने इन्हें वेदबीय पदार्थ ($27४- 
९०४ ००५) अथवा अनुभूति के विन्दु (9098 ण॑ ८फुथांधा००) भी कहा 
है! उतका कहना है कि जिन पदायों का हमें प्रत्यक्ष होता है वे एक समाज (800- 
09) अभवा अनन्त वास्तविक सत्ताओ को अन्त:सम्बद्ध संहति (|॥शज९॥९० 
आशथा। | हूँ । किसी भी पदार्थ का सृक्ष्मतम अणु जिसका हम अनुभव कर सकते 
हैं वास्तविक सत्त” कहलाता है। एक रंग, ध्वनि अयवा गन्ध 'बास्तविक 
अवसर! है। 
प्रत्मेक पदार्थ कई वास्तविक सत्ताओं से बना हुआ होता है। प्रत्येक दास्तविक 
सत्ता अपरिवतंनशीत होती है। एक मेज जो काल में एक-सी हो प्रतीत होता है 
वस्तुत: परिवर्तनशीय अवस्पाओं का अनवरत अनुक्रम मात्र है। उसकी एकसी ही 
प्रतीत्ति के कारण हम उसे वही (पू्व॑दृष्ट) मेज कहते हैं, यद्यवि उसकी अवस्थाओं' 
में परिवर्तन होता रहता है। वह मेज वस्तुतः वास्तविक सत्ताओं के सतत प्रत्रम 
(९०॥प्रप०प६ पए0ए८५६९४) पा ही परिणाप है। एक के बाद दूसरी वास्तविक 
सत्ता प्रपणः आती रहती है, किन्तु स्वयं किसी वास्तविक सत्ता के भीतर यौई 
परिवतन गद्दी होता । वास्तविक सत्ता बविश्ाज्य होती है। बह भिर्न-भिन्‍त रुप 
धारण करके नप्द हो जातो है, किस्तु उममें आन्वरिक परिणति नहीं दोती। 
धाएटटेए बी गदू धारणा साइवनित्ा के चिदघु (प्राण्णाव0) से मिलती है। 
अन्दर यह है कि पाइबनित्म के घिदयु में परिय्तन होता है, गिय्यु शाहव्ट्रेड वी 
वाहादित सता परिशतेंसरहित है। दुगरा अन्गर यह है हि पिदेणु रवायेट्टित 
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(६०-शा००६६) वातायनविहीन (फ॥009७/८5४) है, किन्तु वास्तविक सत्ता 
इस प्रकार को नही है । 
वास्तविक सत्ता का जीवन अनुभव के अवसर तक का होता है। इसलिए इसे 
हाइरहेड ने वास्तविक अवसर भी कहा है। परस्पर अन्तसम्बद्ध वास्तविक 
सत्ताओं की उन्होने घटना (८ए८॥) बाह्य है। वास्तविक सत्ताओं से कही अधिक 
जटिल सघटन को उन्होने पदार्थ (०0|४७) कहा है। पदार्थ कई सहूवर्ती तत्त्वो 
का समाज है। ऐसे पदार्थ का ऐक्य किस्ली प्रेक्षक के द्वारा एक झप में पहचाने 
जाने पर आधित है। उस पदार्थ के सूक्ष्म तत्त्व वे वास्तविक सत्ताएं हैं जिनका 
हम वास्तव में अनुधव करते हैं। 
यद्पि वास्‍्तविक सत्ता अनुभव की इकाई है और किसी से मिलजुल कर मही 
बनी है तथापि विचार द्वारा हम उसका विश्लेषण कर सकते हैँ। उसका मुख्य 
कारण सर्जनशीलता (००४४श ५) है। किन्तु किसी वास्तविक सत्ता के उत्पा- 
दन में पहले की मी वास्तविक सत्ताओ का योगदान रहता है। एक वास्तविक 
सत्ता के उत्पादन में समस्त जगतू का योगदान रहता है। इस प्रकार प्रत्येक वास्त- 
विक सत्ता समस्त जगत्‌ को अभिव्यक्ति है। यह मत सापेक्षता सिद्धान्त का ही 
सहज परिणाम है। इमका यह अथ नही है कि प्रत्येक वास्तविक सत्ता पूवेतन 
वास्तविक सत्ताओ का योगफल् बथवा आवृत्ति मात्र है। पूर्दतन वास्तविक सत्ताओ 
के प्रभाव के साथ ही साथ नवीनता के लिए पर्याप्त अवकाश रहता है । ह्वाइटहेड 
के अनुसार सर्जनशीलता नवीनता का प्रनियम है (५०९४४४॥५ 8 (6 फ7० ७७ 
70४20) | उनके अनुसार केवल सजीव पदार्थ अवयवी ( णट्टभांशा ) 
नही है, भोतिक पदार्थ भी अवयवी है। समस्त जगत्‌ अवयवी है। इसलिए उनके 
दर्शन को अवयवी का दर्शन (9॥050909 ० ठह्ठआंशा) कहते हैं। उनके 
मत्त में कोई भी अवयवी स्थंतिक नहीं होता। उसमें सदा परिवर्तन, विकास, 
नवीनता होती २हुती है। जगत्‌ बो अवयवी कहने का तात्पयं यह है कि उसवी 
चास्तविक सत्ताओ में सदा क्रिया-प्रतित्रिया होती रहती है। जगत के मभी पदार्थ 
पारस्परिक जिया-प्रतिक्रिया द्वारा सम्बद्ध हैं। 5 
बहू प्रियाशीलता जिम्तदे द्वारा जगत्‌ के भिन्न तत्त्व पंश्लिष्ट होपर एक 
वास्तविक सत्ता होते हैँ स्मेनात्मक सम्लेप (परल्भाए6 इए्ाव्मड ) है। जिस 


अ्रश्रिया द्वारा एक विशिष्ट बास्तविक सत्ता निप्पन्त होती है बहू मूर्तीवःरण 
(८०गरण०४००॥०८ ) वहनाती है। कि 


शाइवत पदार्थ 
बास्तवित् सत्ता भें दो तत्त्व निरिति 


॥ 'त हैं "वास्तविवः अवस र (8९ 
और गगन शीला ( (2९ ए०००८१६०॥) 


ल८आ0५व9) । यतत सश्लेपण या एवं अन्य वैकल्पिव प्रवार 
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भी सम्भव है, अत हमे एव और तथ्य भो मानना पडता है। ह्वाइटहेड न ऐसे 
तथ्य को जगत के शाश्वत पदार्थ (था ०छ००७) या सम्माव्य (छ00ा- 
085) कहा है। शाश्वत पदार्थ वह विशिष्ट आकार है जिसमे अनुभव के अवसर 
पर स्जनशीलता जगत्‌ के उपादान (गद्य) को ढालती हे। शाश्वत पदार्थ 
पस्तुपरक (00॥00078) या आत्मपरक ($00]४०॥५७) हो सकता है। प्रत्यक्ष 
की सामग्री जैसे, रग, ध्वनि, स्वाद इत्यादि वस्तुपरक शाश्वत पदार्थ है। सुख, 
है व, राग, द्वेप इत्यादि आत्मपरक शाश्वत पदार्थ हैं। कोई भी वास्तविक सत्ता 
नही घढित हो सकती जब तक कि उसके निर्माण म शाश्वत पदार्थ न प्रवश करे । 
वास्तविक पत्ता के निर्माण में णाश्वत्त पदार्थ के प्रवेश की प्रत्तिया को ह्वाइटहेड 
मे अल प्रव्ेश' (7787९550/ ) कहा है! 
जगतू की वास्तविक सत्ताए वे उपादान हैं जिनका अनुभूति के द्वारा एक 
विधिष्ट आकार में एकीकरण होता है । इस प्रकार जब एक नई वास्तविक सत्ता 
का निर्माण होता है तब उस स्थिति को ह्वाइट्हेड ने सन्‍्तोष (8ब४8णा०ा) 
कहा है। सन्तोष की अनुभूति इष्ट अथवा अहाँ (४४०) की सम्पन्नता है। 
गैवय या सम्भाव्य के वास्तवीकरण मे जो आन्तरिक सनन्‍्तोष होता है वही इप्ट 
या बहाँ (५०४८) है। 
भृवंतन सत्ताओ और शाश्वत॒पदार्थों के सश्लेपण द्वारा निष्पन्न होकर जब 
५$ वास्तविक सत्ता अपनी पूर्णता पर पहुच जाती है तब उसका जीवन समाप्त 
हो जाता है। किन्तु यत वह एक अनुवर्ती वास्तविवः सत्ता का उपादान बनवर 
उसके मिर्माण में सहायक होती है अत नयी सत्ता में उसवा प्रभाव विद्यमान 
रहता है। इस दृष्टि से वास्तविक सत्ता मे एक बस्तुगत भमरत्व (00]000९6 
ग्रगरण॥॥0) निहित रहता है। 
वास्तविव सत्ता अनुभव का स्वतः सर्जनकारी केन्द्र बन जाती है। यत* यह 
हक (६४0८७) पूर्व विद्यमान वास्तविय' सत्ताओं के योग से उभरता है अत- 
द्वाइटहेइ ने इसे अधिग्राहक' (जएश]६०) बहा है। 
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शब्दों का भी प्रयोग व रते हूँ । स्जंनभील सश्लेपण के लिए उपादान या तो पहले 
से ही विद्यमान वास्तविक सत्ताए हो सबती हैं अथवा शाश्वत पदार्थ । इसलिए 
प्राग्यरहण दो प्रवार का है--एक भोतिक प्राभ्य्हृण (छा98९४ क्ाशोध्याआणा ) 
है जो वि विद्यमान वास्तविक सत्ताओ का प्राग्ग्रहण है, दुमरा प्रत्ययात्मक 
प्राग्रहण (०००८७ए० एाथष्टाप्रणा) है जो कि शाश्वत पदार्थों का प्रागप्रहण 
है। 
एक वास्तविक सत्ता के निर्माण के लिए ग्राहक जिन उपादानों को आवश्यक 
समझता है उनका वरण कर लेता है, जो अनावश्यक होते हैं उनका परित्याग कर 
लेता है। अपेक्षित उपादानो का वरण अनुलोम प्राग्ग्रहूण (909५8 एथीक्ा- 
इ0।) बहलाता है भौर अनपेक्षित उपादामों का परित्याग वितोम प्राग्रहण 
(768296 प्ाध०॥४०॥ ) ऊहलाता है । ह्वा|इट्हेड के अनुसार विलोम प्राग्ग्रहण 
"भी ग्राहव के अनुभव को कुछ द कुछ प्रभावित करता ही है। 
उपादान के प्राग्ग्रहण के समय गाहक (४0७॥००७) के अनुभव के भिल्‍्न-भिन्‍न 
प्रकार हो सकते हैँ, यथा भय, घृणा, राग, द्वेप इत्यादि। ग्राहव' के अनुभव के 
इन प्रकारों को छ्वाइटहेड न आत्मपरक रूप ($90]९०७४४७ णाए5) कहा है। 
ग्राहव का अनुभव झिस समय कौतसा आत्मपरक रूप धारण करगा यह बात 
ग्राहक के उस समय वी मुख्य प्रवृत्ति के ऊपर आश्रित है। इस प्रवृत्ति को 
'ह्वाइटहेड न भात्मपरक उद्देश्य ($70]800९० ७70) कहा है । उदाहरण के लिए 
लाल रग का अनुभव आाह्वाद, घृणा या भय का विभित्त बन सकता है ) किस 
समय वह अनुभव कौतसा रूप धारण करेगा यह ग्राहक के उस समय की मुख्य 
श्रवृत्ति या प्रवणत्रा पर आश्रित होगा । 
इन सब सन्दर्भों मे अनुभव, वेदन, प्राग्गहण, सन्‍्तोष, आत्मपरक रूप, आत्म- 
परक उद्देश्य इत्यादि शब्दों से राचेतन या सन्ञात (०णाइक०ए5 ) बोध नहीं 
समझना चाहिए । ह्वाइटहेड के अनुपार अनुभव, अथवा वेदन का मुख्य लक्षण है 
अस्तुत उपादानी वा एक भाव भें सश्लेषण और आदि में यह भाव सचेतन नहीं 
होता। येदन, भाव, प्रत्यक्ष, आत्मपरता इत्यादि कोई भी अनुभव प्रारम्भिक 
अवस्था में सचेतन नही होता। 
द्वाइव्हेड को यह धारणा है कि सचेतनता वैपम्य (००7१४) के हो वारण 
पवद होती है। जब ग्राहप का 'अपेक्षित' और '्रह्तुत है” और 'हो सपता है' 
वे मीच बैपम्य या विपरीक्तता या अनुभव होता है तब वेषम्प के प्रधात या धवके 
से सचेतनता उत्पन्न होती है। साधारणत जब वैपम्य वा अनुभव नहीं होता, 
तय अनुभव सचेत) ता-विहोन होता है। उस स्थित्ति भे परिवेश परे जो कुछ भी 
उपादान विध्माव होता है वह ग्राहर को एक निदेशयुबत आवेग से प्रभावित 
परता है । अत प्रत्येष उपादाउ और उससे जन्य अनुप्रव से एव निदेश (४६००४) 
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का स्वभाव रहता है । वह ग्राहक को एक विश्ञेप निदेश (॥70०॥0०॥ ) से प्रभावित 
करता है और विशेष निदेश की ओर संक्रेत करता है। इसको द्वाइटहेंड ने 
८ए० फशश)6 अथवा निदेश का प्रतियम कहा है। 
द्वाइटहेड के दर्शन में अनुभव और वेदन प्रययिवाची शब्द है । उनका कहना 
है कि किसी भोतिक वस्तु का आधद्य अनुभव ज॑से हरे रंग का कनुभव--एक 
भान्तरिक वेदन के समान प्रतीत होता है जिसका हरा रग विशेषण होता है। 
इस प्रकार के अनुभव को हम एक हरा वेदन कह सकते हैं । 
भोतिक वस्तुओं का जैसे, रंग, शब्द इत्यादि का, प्रत्यक्ष जब सचेतव और 
विकसित हो जाता है तब वह प्रत्यक्ष हमारे आन्‍्तरिक अनुभव या वेदन का 
विशेषण ज॑सा नहीं प्रतीत होता | तब वह बाह्य वस्तु के रूप में जान पड़ता है ! 
उसका वस्तुकरण (09]००४॥०४४०7) हो जाता है। दिन्तु फिर भी अनुशव का 
देशकारक लक्षण (+८८४० ०४४7३०६:) उसके मूल को इंगित कर देता है। 
अर्थात्‌ वह यह संकेत करता है कि मूलतः यह प्रत्यक्ष एक आन्तरिक अनुभव 
का हो बंग था। ययाय॑ में हमारा आन्तरिक ,अनुभव ही आगे चतकर बाह्य 
पदार्थ के झुप में दृष्टिगोचर होता है! 
इससे यह नही समझता चाहिए कि ग्राहक को वर्तमान में 'एकाह' की प्रतीति 
(४0ा9भंधा) होतो है, क्योंकि अनुभव का निदेशक लक्षण उसप्तके अतीत की 
भोर और सम्भाव्य अनागत की ओर इंगित करता रहता है। अतः ग्राहक 
वर्तमान में परिसीधित होने से वच जाता है। * 


दृश्य जगत्‌ 

ब्वाइट्हेड की ज्ञानमोमांसा मे प्रत्यक्ष आधारभूत है। किन्तु उन्होंने अत्यक्ष 
(एथ०0०॥०॥) का विवेचन दूसरे प्रफ़ार से किया है। साधारणतः लोग प्रत्यक्ष 
है विधयों का संज्ञानात्मक ऐस्द्रिय बोध समझते हैं। ह्वाइटहेड ने प्राग्महण का 
गढ़ान्त प्रस्यापित रिया है। प्राग्यहण प्रत्यक्ष और बोध से अधिक ध्यापवा है। 
पाग्रहण बह बोध है जो कि किसी पदार्थ के सार का ग्रहण कर लेता है। बिन्दु 
'हैं आवश्यक नही है कि वह संशानात्मक हो। यह ग्राहक और प्राह्म का, दरष्टा 
और दृश्य का असंज्ञानात्मक सम्बन्ध होता है। जगत्‌ प्राग्प्रहृणों का पुन है। 
गन का भाद्य बोध असाज्ञानात्मक (१09-८०६॥806) होता है। यह लाइव- 
न्त्म के चिदण के सिद्धान्त के मिलता-जुलता है जिया अनुसार प्रत्येक चिदणु 
उँपने गरदा (फलशाव्कपं०) से जगत्‌ को प्रतिविम्दित करता है। 

अर्पेक बास्तविद सत्ता एप संकोण पदार्य है शितमे अन्य वास्तवित सशाएं 
और मात पदावों के प्राग्परदण एक में संश्विष्ट होते हैं। अत्येशा यासतयिय गएा 
एड पोद्ाणु ((ला) के समान है। अतः दृश्य जगत्‌ एक बहरोौगिए [गण 
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<श]णधा) अवयवी (08थयांशा) के समान है। जगत विभिन्‍त वास्तविक 
सनत्ताओं का मेल है। अतः वह स्वय एक वास्तविक सत्ता के समान है। जगत का 
अत्यह्प पदार्थ एक भवयब है और सम्पूर्ण जगत्‌ एव भवयवी है। 
देश-काल--जगत्‌ में मितने पदार्थ हैं वे सब एक विस्तरीर्ण झृप में अनुभूत 
होते हैं। इस्नलिए प्रत्येक सत्ता और परिवेश से सम्बद्ध वितति (शांत) 
एक भनिवाय॑ तथ्य है। दृश्य गगत्‌ एवा विस्तृत सन्‍्तति (हडशक्षाओंएड 20॥7- 
शा) है । विस्तृत सनन्‍्तति का लक्षण यह है कि उसमे बहुत से पदार्थ अनुभव की 
वास्तविक इकाई में सश्लिप्ट हो सकते हैं । 
साधारणत, योग दितति को देशिक (४94४7) समझते है। द्वाइट्हेड के 
अनुत्तार काल में भी विव॒ति की अवधारणा निहित है क्योकि काल अमेक क्षणी 
की इकाई है। अतः वित॒ति एक सामान्य व्यवस्था है जिसमे देश और काल दोनो 
अन्तर्भूत है। देश वह व्यवस्था है जिसमे अनेक वास्तविक सत्ताओ का एक साथ 
अनुभव होता है। काल वह व्यवस्था है जिसमे अनुक्रमिक ($700८58ए८) वाह्त- 
विक पन्ताओ का थनुभव होता है। किन्तु अनुभव मे देश और काल मिले-बुल्ते 
होते है। वे एक दूसरे से पृथक्‌ नही किये जा सकते। वितत्ति वह व्यवस्था है जो 
सामान्य रूप से देश और काल दोनो मे व्याप्त रहती है। वैज्ञानिक सापेक्षता का 
भो यही सिद्धान्त है कि देश ओर फाल अन्ततोगत्वा एक ही तथ्य के प्रसूप है । 
जगत एक सतत प्रवाह है, सतत प्रक्रम है जिसमे नाना प्रकार की वास्तविक 
सत्ताएं प्रकट होती रहती है ओर विलुप्त होती रहतो है। जब हम प्रवाह या 
प्रक्रप की ओर ध्यान नही देते, केवल जगत्‌ के पदार्थों को एक साथ स्थित रहने 
की ओर ध्यान देते है, तो हम देश ($92०८)का अनुभव करते है। यह अतुभव एक 
खण्ड दृष्टि (8030900०॥) है। बाघ्तविक सत्ताओं की प्रवाहणीलता वी ओर 
से ध्यान हृदाकर उनके एक सताप वर्तमान रहने पर ध्यान रखना देश (80906) 
का अनुभव है। जब हम कैयल वास्तविक उत्ताओ की प्रवाहशीलता या प्रतम की 
कोर ध्यान देते हैं, तव हमे काल (0॥76) का अनुभव होता है । यह भी एक 
सपष्डदृष्टि है। सच बात तो यह है कि जगत्‌ न तो विस्तीणेता के तल (४7 08 
ण थाशाश०7) के पमान है, न अनुक्रम की रेया ([#6 ता 800065श०॥) के 
मे समान है। वह एक प्रवाह है, प्रकम है जिममे देश, फाल दोनो व्यवस्थाएं निहित 
हैं। समग्र जगतू एक अवयवी है! देश और काल उस अवयबी और अवयब के 
पारस्परिक सम्बन्ध को समझने के लिए पृथक्चृषक्‌ प्रत्रियाए हूँ । 


वागरणता का सिद्धान्त 
दाशनिफों के लिए बारणता वा सिद्धारा एक समस्या बना रहा है। यदि 
पदार्य परस्पर भिन्‍न माने जाते है तो यह प्रश्न उठता है कि एफ पदार्थ जो दुसरे 
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पे सवंपा भिल है दुसरे को किस प्रफार उत्तन्न करता है। ब्ैडले मे इस समस्या 
फो इस शब्दों में व्यवत किया था: "यदि कारण फा पाये से तादात्म्य है तव तो 
गैरण और फाय एक ही हूँ। ऐसी स्थिति में अधुक वस्तु अमुझ वस्तु का कारण 
है कहने का कोई अर्ग ही नहीं है। और यदि कारण कार्य से सबंधा भिल्‍त है, तो 
गप उत्ता है कि एवा वस्तु अपने से स्वथा भिन्‍न बस्तु को मंसे उस कर 
सकती है।” गे 
द्वाइट्हेए के दर्शन में यह समस्या नहीं पड़ी हो सकती, पयोंकि यह दाशंविक 
की इस घूनभूत धारणा को ही नहीं मानते कि पदार्य परस्पर मिल हैं। उनके 
सैपुमार बिश्य एक अवयवी है जिसके सभी पदार्थ अवयव है। अतः सभी पदार्थ 
शोक्ष हूँ। सभी वस्तुओं की पारस्परिफ अन्तनिहितता है, सभी परस्पर सम्बद्ध 
और अनुपकत हैं। प्रत्येक असर पर जगत्‌ की सभी अतीत भोर वर्तमान सत्ताएं 
“पक्ष अथवा परोक्ष रूप से अपना प्रभाव प्रसारित करती है। प्रमस्त पुवर्ती 
जैगतृ-क्ेबल उसका एक विशेष अंश महों--किसी अवसर या वास्तविक सत्ता 
कारण बनता हैं। इसी पे प्रकृति के नियमों मे एक सापेक्ष स्थायित्व भी है और 
गषीनता के लिए अवसर भो है। इसी से जगत्‌ में एक सर्जतात्मक अ्भ्रसरण 
(णध्य५६ 20४९०) है। यह अग्रसरण किसी उद्देश्य की पूर्ति के लिए होता 
। और वह उद्देश्य उमगने वाली वास्तविक सत्ता की आत्मरचनात्मकता की 
पनतुष्टि (८०); 0 इशए ब्कषां०४) है। 
दी ग का कहता है कि घटनाओं के पारस्परिक अनुक्रम ( 80008अ0॥) के 
अलक्ष के अभ्यास द्वारा हम उनमें कारण-कार्य का सम्बन्ध स्थापित कर लेते है । 
कक कहना है कि कारणता वित्त की एक संश्लेपात्मक प्रक्रिया है और उसे 
नभार द्वारा जान सकते हैँ 
द्वाइटहेड का कहना है कि कारणता को हम एक सहज वेदन (/८४॥॥8) 
् हे हैं। इसको वहू कारणता का सहज वेदन (प्याआ। विशाए2) 
पे है। 


किदलो भी वास्तविक घटठदा की उत्पत्ति में समस्त अतीत का योगदान रहता 
। पाध्यविक घटनाएं अपने वस्तुनिष्ठ अमरत्व (06०४९ ग्रगर०्णवााए) 

सता है भविष्य की ओर अग्रसर होती रहती है। उनमें परस्पर सम्पर्क 
ता है। 


भत .. ।  सत्ताएं सहज बेदन (्थाणह) के द्वारा परू्पर सम्बर्ध रहती हैं। 
* उनमें कारणता का सम्बन्ध विद्यमान रहता है। जीवित प्राणियों में कार- 
सहज वेदन अधिक मात्ता में होता हू । इसलिए उनमें अपने परिवेश के 
“प राखतता से फिया-परतिकिया होतो रहती है। 
उपरणता का सहज चेदन बाद चिद्धान्त (ज्ञांग्राणठांव ज़ाप्रल॑0०) है। 
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निम्नशोषि के प्राणियों मं कारणता का सहज वेदन विद्यमान रहता है। अत वे 
परस्पर सरलता वे साथ सम्पर्क स्थापित कर लेते है। सहज वेदन एक सर्वेव्यापी 
तथ्य है । विश्व के सभी पदार्थ सहज बेदत के माध्यम से एक दूसरे से सम्बद्ध है 

प्रत्येक वास्तविक सत्ता म सरचना वा उत्कट अभिलाप होता है। सरचना वे 
माध्यम से उसे सन्‍्मोष प्राप्त होता है। सतत सत्ता के मूर्नीफरण (एणाल८8- 
८७7०७) होने पर उसमे आत्मपरक उद्देश्य की वृद्धि होती है। आत्मपरक उद्देश्य 
से अति प्रगतिशील सत्ता (आए०)८०) का जाविर्भाव होता है । 

वास्तविव सत्ता वे वस्तूपरण को हम नि्मित्तवारण (८वीशा्ा। ०७0५४) कह 


सकते हैं और उसवी सब्तोप-प्राध्ति वो हम प्रयोजक कारण (प्ा ८००५६) 
कह सकते है। 


ईश्वर का स्वरूप 

प्रत्येतत वास्तविक सत्ता का एक स्वकोय उद्देश्य होता है जिससे बह अपनी 
विशिष्ट व्यवस्था स्थापित करती है। किन्तु यह एफ आशिक तथ्य है। जब हम 
समस्त जगत्‌ के रचनात्ाव अप्रसरण (०६॥॥०८ 200थ॥९०) पर विचार करते 
है तब हमें पता चलता है वि जगत्‌ मे जो वास्तविव' सत्ताए है वे परस्पर समाभि- 
योजित (७0]75९0) है जिससे जगत्‌ में एक सामूहिक व्यवस्था है। इस तथ्य 
के धारण हमे यह मानना पडता है कि न केवल प्रत्यक वास्तविक सत्ता का एक 
तिजी आमपरक उद्देश्य है अपितु एवं सामान्य आत्मपरक उह्ेष्य है । जिप्तको 
परिषूर्णता वास्तविव सत्ताओ के भीतर से चरितार्थ हो रही है और जिसके द्वारा 
समस्त जगत्‌ सामम्जस्यपूर्ण और व्यवस्थित है | 

उसप्त चरम समष्टि.योनि को जिसके द्वारा व्यब्टियो के आत्मपरक उद्देश्य 
उद्भूत होते हूँ ह्वाइटहेड ने ईएयर कहा है। इस प्रकार ईश्वर प्रत्यक वास्तविक 
सत्ता वे उद्भव वा आन्तरिक निदेशक और नियामक तत्त्व है। इसी लिए हवाइव- 
हेड ने उसे ससीमता और मूर्तीकरण वा भूलख्रोत कहा है। बिता ऐसे ईश्वर को 
माने यह समझना असम्भव हो जायेगा कि जगत्‌ की वास्तविव सत्ताओ की 
सामस्जस्पपूर्ण व्यवस्था कंस हो सकती है। इवर वह तत्त्व है जिसके द्वारा जगत 
में सामझजस्य, व्यवस्था और अनुश्रमिक सन्तति बनी हुई है। बहू जगत्‌ का 
व्यवस्थापा तत्त्व है । 


हे ब्वाइटहेड वे अनुमार ईश्वर वी अवधारणा वा एक ओर आवश्यक बारण 
हैं। वह पह धुवे' हैं कि जगत्‌ यो समझने के लिए कुछ शापपत पदार्थों बोर मातदा 
पडता है। ये शाप्वत पदाय 


प "एस्परसुप्तम्वद्ध सम्भाव्यो वी सामण्जस्यपूर्ण सहृति 
दै। द्वाइट्हेड इसको भी मातते है वि हम शापबत पदार्थों को नही सोच सरते 
जब तप नि हम उसपे साथ हो एव आत्मपरव आभ्यन्तर अनुभव को न मानें 


नव्य चिद्वाद 83 


जो उन पदार्थों को एक व्यवस्थित रूप में ग्रथित करता है। इसलिए शाश्वत 
यदार्थों की समप्टि हमे यह मानने को बाध्य करती है कि एक सत्ता है जो इन 
शाश्वत पदार्थों का अनुभव करती है और अपने अनुभव मे उन्हें एकीभरूत करती 
है। वहू जगतू की छुटपुट वास्तविक सत्ता नहीं हो सकती। बह तो केवल एक 
आाद्य मूलभूत सत्ता ही हो सकती है जिसके द्वारा ये शाश्वत्त पदार्थ चिन्तित भौर 
सुतम्बद्ध होते है। उम्र सत्ता को ह्वाइट्हेड ईश्वर कहते है । वह विश्व को हो समस्त 
आस्तविक सत्ताओ का पूर्ववर्ती है ओर उनका आधार और आश्रय है। शाश्वत 
पदार्थों का अस्तित्व ईश्वर के संकल्पनात्मक वेदन में ही निहित है। इस आद्य 
अवस्था में ईएवर के द्वारा शाश्वत पदार्थों का अनुमव सनज्ञात नहीं कहा जा 
सकता वह एक वेदन के रूप मे ही रहता है। ईश्वर सर्जनशीलता का प्रथम 
व्यक्तीकरण है। वह आद्य वास्तविक सत्ता है। 
ईश्वर की दो विधाएं--द्वाइव्हेड के अनुसार ईश्वर की दो विधाए है : आद्य 
(एग्रो॥०००४)) और बनुवर्ती (००:४९१४८०) । जैसे अत्येक वास्तविक सत्ता 
की दो विधाएं होती है : कारण ओर कार्य, सूर्तीकरण की प्रक्रिता (9700655 0/ 
<0८८४०८१८८) और मूर्तीक्ृत वस्तु बेते ही ईश्वर की भी दो विधाएं है : () 
भाद्यरप और (2) अनुवर्तोी रूप । 
आश्यर्प भे ईएवर जग्रतू का पूवंवती, मूलभूत कारण है। अनुवर्ती रूप मे 
ईप्रवर जगत्‌ में आच्छादित है, अनुप्रविष्ट अन्तर्वर्ती (॥रापथ८०६) है। भात् 
रूप में वह कार्यो को समष्टि अर्थात्‌ जगत्‌ को समझने के लिए मूलभूत कारण है । 
किन्तु वस्तुतः वह कार्यो की समष्टि अर्थात्‌ जयत्‌ से पृथक्‌ नही किया जा सकता । 
अतः अनुवर्ती रूप में वह समस्त कार्यो की चरम समप्टि है। 
प्रत्येक वास्तविक सत्ता वास्तविक (3८४४७) और सम्भाव्य (एणथाध») 
दोनो हैं। इसी प्रकार ईश्वर भी वास्तविक बौर सम्भाव्य दोनो है। ह्ाइटहेंड के 
अनुसार मूलभूत तात्विक (६89॥958/८4) सिद्धान्त परध्पर भावगत विपरीत- 
सामीं (4004 ०9905।८४) के रूप में है जिनका अर्थ एक दूपरे के सम्बन्ध में 
ही है। ये भावगत विपरीतताएं किसी भी प्रकार विरोधी (०णाताबत०००७) 
नही हैं, केवल विपरीत (००9०9) हैं। 
प्रत्येक वास्तविक सत्ता द्विष्लुवी (व90ग) है: एक ध्रुव चेतनात्मक है, 
दूमरा भौधिक । ईश्वर भी इसी प्रकार चेतनात्मक और जागतिक है। प्रत्येक 
वास्तविक सत्ता कारण और काय॑ दोनों है। ईश्वर भी इसी प्रकार पारण और 
फायें दोनो है। 
ईप्वर जगत्‌ का सप्दा भी है और उसका घाश्यत सहचर भी । जगत्‌ परस्पर 
भम्बद दास्‍्तविक मताओं का एक समग्र, अयण्ड रूप है। जयत्‌ वी यह समप्रता 
ईश्यर के सर्वेसं्रादी (जानए: ७४४०) संवेदन या अनुभव के द्वारा दी सम्भव है। 
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न तो ईगवर, न जगत्‌ एक स्थैतिक (87/०) परियूणंता में आवद्ध है। दोर्तों 
में रखनात्मक अग्रसरण (०८४९ 2त४॥९४)वा तिद्धान्त विद्यमान है। 

धर्म के प्रतिपादव' दर्शनों ने या तो ईश्वर को जगतू वा ख्रष्टा माना है या 
जगत्‌ का लक्ष्य। छ्वाइट्हेड का कहता है विः उनकी आद्य ईश्वर और अनुवर्ती 
ईश्वर बी अवधारणा में उक्त दोनो मंतो वा समन्वय हो जाता है। भाद्यहप में 
ईश्वर जगत का सृष्टा है। उसी के द्वारा मूर्तकरण होता है । ईश्वर वे अनुवर्ती 
रूप में जगत का उसम अगीभूवकरण (00|४०॥000॥08) होता है ! 

ईश्वर पी बपक्तिक सत्ता (?४$०7४॥9 ० 0०१0) --ह्वाइटहेड के अनुमार 
ईएवर निर्गुण, निरवेक्ष, निर्पाधि (30$00/०) सत्ता मात्न नही है। उप्तती 
विशिष्ट वेंयवितक रुत्ता है। ईश्वर की अनुवर्ती विधा व्यवितयों के सौपानिक 
अनुक्रम (॥0 700४ 87१0200॥) का पूर्णीकरण, एवीवरण [70800- 
000) है। ईश्वर वी एक विशिष्द वंयवितक सत्ता है जिम्तम व्यक्तियों वी परि- 
पूर्णता सिद्ध होती है। ईश्वर सामज्जस्थ (#477079) और ऐवप वा आधार 
है। सामज्जस्थ भौर ऐक्प क्री सम्पूणता एक विशिष्ट वयक्तिता सत्ता मे हीः 
चरिताथे हो सकती है। 

ईश्वर वह परम वेयक्तिक सत्ता है जिसमे सभी सत्ताए अन्तर्भूत है । जितना 
ही किसी म॑ अनुभव की प्रचुरता और महत्ता होती है उसका उतना ही बडा' 
व्यक्तित्व होता है। इस दृष्टि से ईशएवर की परम वैयवितक सत्ता है। ईश्वर को 
अदेबबितिक वहना उसव एक अचेतन भौतिक वस्तु की श्रेणी मे अन्तभूत घर 
देना है । ध 

ईश्वर जगत में अन्तवर्ती है और उसका नियामक तत्त्व है। 


समीक्षा 

ब्वाइटहेड का स्थान आधुनिक चिन्तकों मे बहुत ऊचा है। उन्होने मुस्यत- 
भोतिकी (999०५) और गणित को अपने चिन्तन का आधार बनाया है। 
इसलिए उनके दशन को समझता कठिन है। 

द्वाइटहेड का प्राग्पह॒ण (छाशाध्यह०7) अलेक्जैण्डर के सहोपस्थिति 
(००४ए:७९८॥८६) के सिद्धा त से कुछ कुछ मिलता है। उनकी वास्तविक सत्ता 
की धारणा लाइबनिप्स के चिदणु (70780) से कुछ-कुछ मिलती है। भतर यह 
है कि लाइवनिस् के चिदणु म परिवर्तन होता है कितु ह्वाइटहेड की वास्तविक 
सत्ता परिवर्तेनरहित हैं। दुधरे लाइबनित्स का चिदणु स्वावेष्टित है, किन्तु 
हुइट्हेड की वास्तविक सत्ताए एक दूसरे को प्रभावित करती रहती है । 

द्वाइट्हेड का दर्शन अवयवी व दर्शन (छा0०एा३ जी णह्गाएत )हैं। 
द्वाइटहेड प्रदृति वो एक अवयवी या जैव उत्ता (णहशाओा) की तरह मातति 


एशा भियूदाद है 


है। उगी अगुरार विषय एक भयगमी है भी कि विभिग धारतविकाओं को एक 
भय मैं तंधदित और रंदिएप्ट करता है । ताइट[ह के बग में अआमखभी हि साथ 
प्रकम (80003) ए भी भाग पुष्टा [भा है। गे शगुगार शिव हुए रगैतिंगा 
(#0॥0) अषगती गही है। उती रपगाहागा अप्राएण और विया॥ मो गधा 
गएगा रहा | । विए। गो अमगमी पक्की का णाशा गा भी हाएग है मि। 
विएत के एदाथी में मशायर पाररपरिए विधानधतिमिगा भी शात्ती है, एएडी 
बाशातिक संताओं में परएरिा गग्मगा का। रहता त। मे सादगी के 
पिया के एगाग गायागगहदीग गहदी || 
मिगए इश्मादि सिशागधावी (सिवूादी) भी धिएय गो एक भगणती है एगाग 
गागो हूँ, मिस एगहा धयगगी था भाष एथेतिए है, यो कि मा| भरी शाशदार 
रूप में पृ्णशगुगत भर गिद्र गगष्टि]। हाइझौद ॥ गत में हू प्रणगाशहा, 
गध्याह्मपा (09॥0॥०) है। 
विगागिषादियों के ताप शाइटपैड दशा पाश में गदात है कि विगय हुए एशंग। 
भर तामव्णरगा[र्ण रागरट (00॥थ0॥ ५॥००) है, किए घाइथ४ड मे धगुशार 
विए्य इगीपिए सुरंग है, परयोक्ि उरमेः तभी पयार्भ भागीशातिित है और एक 
एूगरे फो प्रभावित करी है । 
विशागवायी गए गागरी है कि विरएेधतत्म (॥090000) एव पूर्ण तैगधिश ना 
गा ही और धिदय हे भगा पदार्थ गेषण एस ता कि ग[कारी गाता हैं। दिख 
दाइडहंड की महू धारणा है हि। विश्व का हक्त एप धगीषा छवि हहीं है । 
प्रशत चिएय छातिशों की एंहति है जिसणा परह्गेक्ना ब्यतित एक छरफापता 
विधि शा है । विएय एव व्यवस्थित एंप्ठग है शिएके राजी हपका अधोशया- 
प्रति है 
'प्ाइदोड की पूछ गारों विगातगाद से गिएंशी हैं, दिशु बह पुर्णेझण थे दीगल 
के विश्ञागवाद से शहगत वहीं है। 
एगएे एुछ गिदारा गधाधवाद से गिलो है, किशशु हू मधाध॑बादी पह्ठी है। 
साइड गधामधादियों कै इग गिद्यारा रे गहमए | कि पढ़ा की गा दिगी 
पिता गरा गाए होगे पर धाप्षित कही है। किशु माह महू गागी है कि अगुशन 
हा दत् गाणता गा कै दोध मे गद्दी अधिए ध्यापव है । 
भरा; लाइट को ग ही पिशागवाद दी फीडि में, और गे गशावैजाद हरे 
शोटि में रदा भा गपता है। 
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शर्प्मापप्रा0, # ये , ॥॥ श्रकृषो: (मरलथाएाीए #९ रीतंट्ड़ॉंट थी खैंदाशिवो 
सधाकाध्व8९, 


न--ड २8 (लावा! शिकार 
न-++ लैला कि 7 2(+2 
१-५ औी0285 का अत्क॥9 
>न-+ 4बी/शाध्रा6 तू उध्व5 


अध्याय 3 


अस्तित्ववाद 
(जाए 8४5 श) 


भस्तित्ववाद वी अवधारणा, अत्तित्ववाद की विशेषताएं ।] 


अस्तित्ववाद की अवधारणा 


अधिकाश दाएंनिको ने तत्त्व को, सार को मुख्य माना है, व्यक्तित्व को, अस्तित्व 
को गौण । हीगल, प्रैडले इत्यादि दाशंतिकों ने यह प्रतिपादित किया है कि एक 
आध्यात्मिक तत्त्व है जो अखिल का सार है जो मानव के व्यक्तित्व के अस्तित्व 
के पूर्व विद्यमान रहता है। मानव के व्यवित॒त्व का अस्तित्व उसी पूर्व विद्यमान 
आध्यात्मिक तत्त्व की एक विशेष अभिव्यवित है। अस्तित्ववादी का कहना है कि 
अस्तित्व सार से पुर्व॑वर्ती होता है (६४।६(९॥९९ ए7९०20९5 ९४५९॥०९ ) । यही 
-अवधारणा हि 7202 दी दर्शन की आाघारशिट्रा है । मस्तित्ववादी की इस अब* 
धारणा का < उसका तार्पिय मानव के अस्तित्व से हैं। जब हम मानव 
के घोर, ठोस अस्तित्व को छोडकर उसके सार की बात करते हैं तव हम सत्य से 
टूर हो जाते हैं। जो केवत मानव के सार की बात करते हैं उनकी विचारधारा 
केवल विन्तनशीनता में परिच्छिनन हो जाती है। ये केवल चिन्तनशोलता को ही 
मातय का स्वस्थ समझते हैं। मानव का सर्वेस्थ केवल चिन्तनशीलता नहीं है। 
यह सुयदु ये, हर्ष-विपाद, राग-ढेप, जीवन-मरण, चिन्तन, कत्पना, सेदद्, 
पृत्यादि का अद्भुत पु>ज है । बेवल चिन्तनशीलता अब्वा ताबिक बुद्धि बो ही 
मागय था शर्वस्थ समझ सेना एडागीयवा है। यह सपृर्ण, रपदनशीस, सक्रिय, 
जोयन्त मानय या वर्णन नही है। मानव संपूर्ण मानव है, केयल चिल्तनशील मन 


तर 
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नहीं है। मावव विज्षुव्ध जीववधार में वह रहा है और चाहे कीई माने या न भाते 
उपकी चिस्तनशीलता के साथ ही साथ उप्तके जीवन की विकठ परिस्थिति उपका 
विधायव है। जब तऊ हम संपूर्ण मानव को समझने की चेप्टा नही दरते तब तर्क 
हम मानव और उसके अनुभव को नहीं समझ सकते । अस्तित्ववादी वे कधत का 
गही वालर्य है कि अरवव, का अस्तित्त_उसके सार (चिन्तनशीलता) से पव॑वर्त 
है। अस्तित्ववाद कीसारी-झाक मानव के अस्तित्व पर, व्यक्तित्व पर, स्सन्दनशील 
जीवन पर, सम्पूर्णता पर है । 


अस्तित्ववाद फी विशेषताएं 


अस्तित्ववाद की निम्नलिखित मुख्य घारणाए हैं 

] अस्तित्व (४८४०॥९९) सारे, मुख्य धर्म (८६८॥५४) (०४४४९॥०६) सार से, मुख्य धर्म (९४४४॥५४ । स पूवववर्ती है। मानव 
या अस्तित्व प्रधान है। उस अस्तित्व म जीवन मरण, सुख-ढु ये, भाव, बेदना,, 
िल्दन इत्यादि सभी अन्तर्भूत है । केवल चिउनशीलता अथवा तरवयुवत वुद्धि को 
मानव का सार या मुख्य धर्म समझ लेता और यह मानना कि इसी मुख्य धर्म को 
अभिव्यकत करमे के लिए मानव का अ्तित्व है, एक कही भ्राति है। पहले मानव 
वा अस्तित्व है, तब उसके सार या मुख्य धर्म की वात उठायी जा सकती है। 

2. सत्वात्मक समस्याओं (०:००६॥/८४| 90०0।थ॥॥$) की हल करने मे बुद्धि 
की अपेक्षा शहजवेदन (९०)॥॥8) को प्राथमिकता देती चाहिए। आन्तरिक वेदन 
ही ऐसी शक्ति है जो सत्य से साक्षात्वार कराते मे समर्थ हो सकती है। बुद्धि 
इसके लिए असमर्थ है। मुहम्मद इकबाल के शब्दों में ली 

अक्ल गो आस्ता से दूर नहीं। 
उसकी तवदोर में हुजूर नहीं॥ 

बेदन से तात्पयें मानसिक भाव (४0४ए७8०7०॥) मात्र नही है। वेदन एक 
स्फूतिमयी, अर्गस्वी (0)॥9॥/0) शवित भी है। मानव एक चित्तनशील यत्रे 
नहीं है, पह एक वेदनशील प्राणी है । 

3 मानव दयक्तित्व का भहृत्त्यपूर्ण स्यात--दाश निवा ने परमतत्‌, ईश्वर, 
आत्मा, समाज, मानवता इत्यादि पर ही मुख्यत विचार किया है। उनके विचारों 
में मानव व्यवितव वा बोई स्थान नही है । सप्नप्टि मे व्यप्टि, समाज म॑ व्यक्ति, 

मानवत्ता मे मानव यो गया है। सार की थोज मे जिसका सार योजा जा रहा है 
यर आपस हा गया है। अस्तित्ववाद ने मानव-व्यक्तित्व पर विशप ध्यान दिया 
है। व्यक्ति मे गुय दु घ उसने नैराश्य, उसतो विवशवा और उसी स्वतत्नता, 
पर अस्तित्यवाद ने क्ल्तितिविवेदन किया है। इसगे अनुसार व्यय्ति व लिए यहूं 
अधियाये नही है. हि वह शेमेजि वे नियमा का आख मूद कर पादा बरे। यदि 
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समाज उसके विकास में दाधक होता है तो उसको पूर्ण अधिकार है कि वह उसका ' 
विरोध करे। कप हटा -_ भरत, 69 फ्प्मीए. ५ व्श्फज 

4. अस्तित्ववाद व्यवितगत अनुभवों को महत्वपूर्ण समझता है उसकी धारणा 
है कि व्यक्ति का निजी अनुभवों के आधार प्र ही विकास होता है । अस्तित्ववाद 
की झोंक / है” कि अपेक्षा “हूं” पर है। मानव अस्तित्व का भीतर से एक कर्ता, 
एक वेदक के रूप में अनुभव करता है, वाहर से दर्शक के रूप में नहीं 


मुझ्य अस्तित्ववादियों के सिद्धान्त 


. सोरेन कीकंगाड (873-855) 


[व्यक्तित्व का रहस्य; कोकंगाड का तिकवाद; समीक्षा ।] 


यह डेनमार्क के घाभिक चिन्तक थे। इनका प्रारम्भिक प्रभाव डेनमाको स्कीण्डिन 
नेविया और जमंनी में अधिक पड़ा ।इनकी मुख्य कृतियों का अंग्रेजी में भनुवाद हो 
गया है। वे हैं : करहाश-ग; 276 (गा०्थ। थी शध्वाए 7॥0 दद्ाठ5 00 
204॥6 2/0/050/#6व/  7काछ्शाशाड एएटंशाएरए 20527. 

हीगल ने अपने दर्शन में निरपेक्ष परम सत्‌ की ही विशेष विवेचना की है। 
कीकंगार्ड को ऐसा लगा कि इसमें मानव का व्यक्तित्व जो गया है। उन्होंने हीगल 
दर्शन का डट कर विरोध किया। 


व्यक्तित्व का रहस्य 


कीक॑गार्ड की धारणा है कि मानव-व्यक्तित्व परम सत्‌ की एक अकिओ्चन 
अभिव्यक्ति मात्न नही है। उसका अस्तित्व अनुपम और अद्वितीय है। व्यक्ति 
अत्येक कार्प को अपने स्वतंत्र विचार के अनुसार करता है। अतएवं वह अपने 
कार्य फे लिए उत्तरदायी है। 

कीफेगा्ड का पहना है कि दाशंनिय़ों ने व्यवितत्व को समझने में उसके युद्धि 
हि बस दिया है, पिन्‍्तु व्यक्तित्व को विश्ञेपता उसओ बुद्धि में ही नहीं है। 
व्यक्तित्व को ते द्वारा मे समशा जा सकता है, ने समझाया जा सकता है। व्यक्तित्व 
प्रमाता और प्रमेय का, घ्राहक और ग्राह्म का अद्भुत सश्तेष है । यह संश्तेष ले 
दारा नहीं समझा जा सपता । यह संस्तेष आतरिक बेदव (वाल विथेतहो के 
द्वाग ही स्रमझा था सफता है। इस येदन के क्षेत्र मे तक का प्रयेश नही हो सवता। 
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यह वेदत आतरिक और स्वनिष्ठ (00|००४४७) होता है। कींगाईे के अनुसार 
व्यक्तित्व का रहस्य अतर्भावना और विवेक (०णराइटाआ6०) के अनुसार जीवन 
यापन करने मे निहित है। 

(.भीड में व्यक्ति खो जाता है। इसलिए व्यक्ति को चाहिए कि वह अपने को 
भीड से अलग रखे जिससे यह अपने सुख-दु ख, आशा-नै राश्य, आकाक्षा और बुद्धि 
के भीतर से सत्रमण करते हुए व्यक्तित्व को समझ सके। व्यक्तित्व मे बुछ ऐसा 
रहस्यमय तथ्य निहित है. जो दुसरे हे प्रति व्यक्त नहीं किया जा सकता। यही 
उसकी अद्वितीयता है। अद्वितीयता का यह अर्थ नही है कि व्यवित अपने स्व! में 
केच्ित हो जाय, स्वार्थी हो जाय । इस प्रकार की आत्म-केन्द्रीयता (६७४ ०८४॥४ऐ- 
7989) ही पाप (87) है। कीकंगार्ड के लिए व्यवितत्व का अथ॑ है श्रद्धा का उत्तवन 
और प्रभू से मिलन । केवल थद्धा से मोक्ष सभव है। ताकिक बुद्धि ही बधत का 
कारण है। आत्मतिप्ठता (एज००॥४७॥०७७) वस्तुनिप्ठता (००००४७॥६७७) के 
विरुद्ध नही है । वास्तविक आत्मनिष्ठता ही परम वस्तुनिष्ठता है) 


कीर्कगार्ड का त्रिकवाद (0/थ०ण००) 


कीर्कगार्ड का त्ञिकवाद यह वतलाता है कि मानव के जीवन की तीन अवस्थाए 
होती है. () सवेदतात्मक (४७७॥॥०॥०), (2) नैतिक (3) घामिक या परमात्म- 
परक | जीवन के उप काल मे व्यक्ति इन्द्रियसुख, भौतिक सोन्द्य, कामोन्माद से 
प्रभावित होता है । यह उसके जीवन की सवेदनात्मक अवस्था है। इस अवस्था भे' 
व्यवित क्षणिक प्रलोभनो के सामने झुक जाता है। 
नैतिक अवस्था इससे ऊची है। इसमे सवेदतात्मक अवस्था की क्षणिक्ता 
समाप्त हो जाती है। व्यक्त अव कत्तेंव्य के एक शाश्वत, ऐकान्तिक मानदण्ड का 
अनुभव करता है। अब वह क्षणिकता के स्थान में चिरन्तनता के साम्राज्य मे प्रवेश 
फरता है। किन्तु कीकंगार्ड के अनुसार कर्तव्य भी पूर्णत निरपेक्ष नहीं हो सकता। 
ईए्वरीय आदेश के सामने मानवीय कर्तव्य को भी झूकता पडता है, जैसे ईश्वरीय 
भदिश के सामने इब्राहीम (४७978॥१7) को अपने पुत्र आइज़क (5॥40) का हनन 
घरना पडा। 
अन्तत्तोगत्वा घामिव' अथवा परमात्मपरक अवस्था का उदय होता है! इसमे 
व्यक्त ईश्वर मे सामने अपनी अपूर्णता का तीब्र अनुभव करता है। उत्ते अपने 
जीवन वो पूर्णरूप से प्रभु को समर्पण करना पढता है । 
बीवगार्ड मे धामिय अवस्था वी ईसाई धर्म के अनुसार व्याध्या की है। इस 
दृष्टि मे प्रत्येवः व्यवित म एक मूत पाप (०४ह॥/] 8॥) वी भावना रहनी है। 
इस बारण उसका भय बना रहता है। अत धर्म के द्वारा वह मूल शाप से छूटवाराः 
पाना चाहता है। 
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फीकगाई का कहना है कि तीनो अवस्थाओं में अविरत क्रम नहीं है। एक 
अवस्था से दूसरी अवस्था में चेतना एक छत्राय (०४७) से जाती है। एक अवस्था 
से दूसरी अवस्था में प्रवेश करने मे अविच्छिन्तता के क्रम का भग हो जाता है। 


समीक्षा 


पाश्चात्य दर्शन में ]8वी श्ती मे ताकिक बुद्धि पर बहुत वल दिया जाने लगा 
, भह प्रवृत्ति हीगल (770-83) में अपनी चरम विदु पर पहुंच गई। हीगल का 
दृढ़ विश्वास था कि ताकिक बुद्धि पूर्ण सत्य को प्राप्त करने मे सक्षम है और वह 
एक व्यापक सत्य के भीतर प्रत्येक वस्तु का स्थान निश्चित कर सकती है। 
सोरेन कीकंगार्ड ने हीगल के इस दावे का घोर प्रतिवाद किया | उनकी धारणा 
थी कि हीगल का उत्कट ताकिक वुद्धिवाद कभी भी पूर्ण सत्य की प्राप्ति नही करा 
सकता। कौकेंगार्ड का कहता था कि मानव में सत्य का विकास केवल ताकिक 
बुढ्धि की त्निक प्रक्रिया से नही होता । यह्‌ विकास उसके अस्तित्व के अर्थात्‌ उसके 
आन्तरिक जीवन के अनुभव की उत्तरोत्तर वृद्धि और गम्भीरता से ही होता है। 
हीगल के भाववोधक (४७४६०) त्रिकवाद के स्थान में कीकंगार्ड ने ठोस यथाये 
“(४०७०७(८) व्रिकवाद का प्रतिप्रदन किया] हीगल का समाधान (5शा06७9) 
परम सत्‌ का पदे पदे स्वकीय आविष्कारण है। कीकंगार्ड का समाधान आतरिक 
प्रज्ञत्मक (7॥0॥96) वास्तवीकरण (768.28007) है जो कि व्यक्ति के हृदय 
ओर आत्मा में ही फल्ीभूत हो सकता है। 
कीरकंगार्ड को यह लगा कि हीगल की मूल भ्राति यह थी कि उन्होने यह समझ 
रखा था कि मानव का अस्तित्व एक वोद्धिक प्रत्यय के भीतर है। किसी व्यवित 
की जीवन-सरणि से ही पत्ता चल सकता है कि उसका नैतिक आदेश कहा तक 
चरिताथे हुआ है, उसके बौद्धिक प्रत्यय मे नही । 
(_कीर्कगाे के अनुसार त्विक (97०]6०४०) की स्थितिया प्रत्यय के भात्मोन्मीलन- 
कारी प्रद्मो में मही हैं, वे जीव की उन दारुण स्थितियों मे निहित है जिनमे वह एक 
महत्वपूर्ण निर्णय लेता है। इन्ही निर्णयो के द्वारा व्यक्ति सवेदनात्मक जीवन का 
अतिक्रमण कर नैतिक जीवन मे प्रवेश करता है और जन्‍्तत उससे भी ऊपर उठकर 
धामिक या आध्यात्मिक जीवन को अपनाता है। यह व्यवित के जीवन के सरल 
प्रवाह मे प्रतिफलित नही होता। व्यक्ति का उच्चस्तरीय जीवन उसकी एक 
अशाधारण छल्ताग (९४9) से ही घटित होता है । _.) 
बौकंगार्ड का योगदान दो दिशाओं में है () आन्तरिव मनोविज्ञान (60॥9 
एशनाणण्डए ) के क्षेत्र मे कुछ महत्वपूर्ण विश्लेषण और (2) ईसाई धमम के 
सत्र मे एक नवीन विवेचन। 
तोमंगाई के विन्तन में कुछ दोप भी हैं। उदाहरणार्य, नैतिवता थे उल व्यक्ति- 
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गत नही होती | इसमे सदेह नहीं कि मैंतिकता का मूल व्यक्ति मे के कितु 
नैतिक गुण सामाजिक होते है। बिना समाज का विचार किये हुए अकेले व्यक्ति 
के आधार पर भैतिकता का वर्णन अपृर्ण हो जाता है। 

उनकी सौन्दयय-बोध की मीमासा भी एकपक्षीय है। यह आवश्यक नही है कि 
सौन्दयं-बोध के साथ कामोन्माद सम्पृक्त हो। वास्तपिक सौन्दर्य-बोध वही है जो 
बिना काम के हो । इस प्रकार का सौन्दय्य-वोध ऐन्द्रिय सवेदना पे ऊपर की वस्तु है। 

मैरिना (॥00दप% 'धशांगंत) ने सज्राशशा०८ खावे 72 #पआशा। में 
एक दोप की ओर चिन्तको का ध्यान आकृष्ट किया है जो सभी अस्तित्ववादियो के 
लिए लागू है । उनका कहता है कि यदि अस्तित्व की स्वभाव या सार से पूर्ववर्तिता 
का यह कर्ण लिया जाता है कि अस्तित्व बिना स्वभाव के रह सकता है, तो वह 
प्रात धारणा होगी। इस कथव का यह अयथे होगा कि मतृष्य बिना मनुप्यत्व के 
होता है। यह वात्न और है कि व्यक्ति अपने अस्तित्व की ओर अधिक ध्यान दे और 
सार की ओर कम | किन्‍्तू अस्तित्व और स्वभाव या सार का साहचर्य रहता है। 
दूसरे, बुद्धि य| विवेक को संग सिरथेक समझना भी एक अन्त है| मानव के 
जीवन में भाव के साथ ही साथ बुद्धि का भी एक मावश्यक स्थाव है। 


सन्दर्भ प्रन्थ-सूची 


छ&टद्त#४, में 4 , 50७ ऋडाप्रत्ाांदालड 7207॥05, 
ऋाएश-६9७७॥7०, 80888, ह80॥0९]0 
+० +॥॥7877#टवां उक्‍7एत्रारताफ, 


फीडरिफ्‌ नीछी ("लतंता प्ालएताले 
844-900 


[गक्ति शी वा, मूरोप दी ईपाई राम्यता का विद्येथ; शोपेनहाय के दुखवाद का विरोध, 
डारवित के समामियोजद छिद्धान्त की आलोचना, अतिमानदे नैतिकठा का मापदण्ड;” 
आप्री गूल्यो का पुन; गूल्य-निर्धारण, शुभाशुभ से. परे; नीत्णे को राजनीति; नीह्े के दर्शन में 
अध्तिववाद के तत्व, सप्रीक्षा ॥] 


मीरंगाई के समान नीसो भी अस्तित्ववाद के पूर्वगामी समझे जाते है ॥ नौछो « 
जर्मनी मे रॉकेत में पैंदा हुए थे। यद्यपि इनके माता-पिता ईसाई धर्म मे बहुत 

० विश्ास रखते थे तयापि यह स्वमाव से विद्रोही और बहुत भावुक उन्होने बॉन 

और ताइपशिगय विश्वविद्यालय मे शिक्षा पायी थी । उस समय उननी भाषाविज्ञान 
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में बहुत रुचि थी। इसी सिलसिले में उन्होंने भ्रीक भाषा पढ़ी। ग्रीक संस्कृति से वह 
बंहुते प्रभावित हुए। उनका यह विश्वास हो गया कि ग्रीक सभ्यता और संस्कृति 
ईसाई धर्म से प्रभावित यूरोपीय सम्यता से कहीं अधिक उत्कृष्ट है। 

शोपेनहावर के 7० #77व 48 ह।॥ कट 7४24 से भी वह वहुत प्रभावित हुए। 
डाबिन का भी उनके ऊपर प्रभाव था। 

वह स्विट् स्लैंड के वेसत विश्वविद्यालय में भाषा-विज्ञान के प्राध्यापक नियुक्त 
हुए, किन्तु उनका स्वास्थ्य धीरे-धीरे विगड़ता गया और उन्हें अपने पद का त्याग 
करना पड़ा । 888 में उनका स्वास्थ्य बहुत ही बिगड़ गया। 890 में उनको” 
पागलखाने में भरती होना पड़ा । वहीं दस वर्ष बाद उनका निधन हो गया । उनके 
मुख्य ग्रन्थ हैं: 776 574४ टक्वा[(एआक अशागाव 09074 क्षा्ं दो: (०6६- 
बांण्2) 2०5, रई की 


शक्ति को बांछा (77० ए॥ [07 7०४०) 


जमंन चिद्वादियों से नीत्गे इस वात में सहमत थे कि दृश्य प्रपज्ज (छ0॥0- 
77679) का अधिष्ठान कोई भूतवस्तु नहीं है, किन्तु शोपेनहावर से प्रभावित होकर 


उन्होंने यह प्रतिपादिव किया कि विश्व का मूल का जा है सकल 
था प्रत्यय नही हो सकता विश्व का मु तत्त्व संमीहा का मूल तत्त्व संमा्टी था ब्रज्ि.है4 शोपेनहावर , 
ने मूल तत्त्व जीने की वाछा 00) ७० [५४४] बताया थ जीने की वाछा (श। (० ॥४८) बतलाया था। नीत्शे ने इस विचार 


में परिवर्तेत कर कहा कि वस्तुत, जीने की वाछा का तात्पयं है शक्ति की.वांछा 
उनके अनुसार शवित की बांछा अग्रणित परिमाणों मे परिणत्त हो जाती है और, 
इन्ही शक्ति के परिमाणों (पृणथ808) से विश्व की उत्पत्ति होती है. 

ये शक्ति के परिमाण भिन्‍न-भिन्‍न रूपों और आकारो में मिश्रित होते हैं। इनमें ' 
कै अत आफार विदेश एर कएता काशिए्य कसते है कब मे सरियाप' बढ * 
अवस्था (०:४07० ४४४८) पर/पहुंच जाते है तव ये जीवित रहने के लिए माना 
प्रकार के साधतो का उपयोग करते हैँ। अपने जीवन को बनाये रखने के लिए उनमें" 
परस्पर सघपं होता है ओर केवल क्षमिप्ठ का ही अवशेष (इशशंश्य! ० 86 « 
#/४५) रह जाता है। नीतठी के इस विचार में डारबिव का श्रभाव स्पप्ट रूप से. 
परिलक्षित होता हैं। धीरे-धीरे जीव में स्वसंवित्ति का, सचेतन समीहा और बुद्धि 
का विकास होता हे जिसका सर्वोच्च उदाहरण मानव है। किन्तु जिस प्रकारे विएय « 
का फोई मूलभूत भौतिक द्रव्य नही है, ऐसे ही मानव का कोई मूलभूत पदार्थ , 
आत्मा नहीं है। मानव विभिन्‍न शवितयों का पुछज या ग्रन्यि मात्न है विश्व शेक्ति- 
शात्ती व्यक्ति के ही लिए है । शक्तिशाली अहम्‌ (८४०) ही मानव व्यक्तित्व का, 
चरम पिकास है 
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यूरोप की ईसाई सभ्यता का विरोध है. 

नी का विश्वास था कि ईसाई धर्म की विन्॑रता और दीनता ने सारी यूरो: 
पीय सभ्यता को हेम वना दिया है। उसने मानव के साहस, उत्साह, पराप्म इत्यादि 
जुणो का विनाश कर दिया और उसको विर्वल अधीगामी बना दिया उनने अनुः 
सार नैतिकता का आदर्श होना चाहिए शवित-सड्वय, विजय वी_आकाक्षा, बल" 
शाली होने का अभिलाप । सुकरात द्वार प्रुतिपार्दित ताकिक बुद्धि का उत्तपे और 
ईसाई धर्म द्वारा प्रतिपादित विनम्रता ज्े” मानव को क्षुद्र और वि्ेल बना दिया 
और इन्ही के द्वारा यूरोपीय सम्यता की हास हो गया। वह ईसा को एक महान 
व्यक्ति समझते ये। उनके अनुसार ईसाई धर्म की अधोगति ईसा के कारण नहीं, 
सन्त पाल (07) वे कारण हुईं। ईसाई धर्म के मूल पाप (णाडाए 0) 
अवधारणा के वह बहुत विरुद्ध ये । 


शोपेनहावर के दु खवाद का विरोध 


यद्यपि नी तो शोपेनहावर के जीन की प्रवल आकाक्षा से सहमत थे, तथापि 
यह उनके दु खबाद के विरुद्ध थे । शोपेनहावर का कहना था कि संसार दु ख से भरा 
हुआ है। जरा-मरण, वीमारी, सर्प इत्यादि से जीवन कलुपित है। जब तक जीवन 
है, तब तक दु ख रहेगा ही | अतः द्् से छूटकारा पाने का एक मात्र उपाय हैं 
जीवित रहने की प्रवल 2 हर समाप्त करना। जीवित रहते का अभिलाप 
ही सबसे बडा अज्ञान और दूपण/हैं। 
नीहो का कहना था कि हमे| जीवन के दु ख, सघप, कठिनाइयों का डटकर 

मुकाबिला करना चाहिए और उनेके दमन करने के लिए शवित अजित करनी 

चाहिए। मानव विजय-यात्ा पर निकला है। कठिनाइयों पर उसे विजय प्राप्त 

करनी चाहिए। पलायनवादस्भाहँणीय सिद्धात है। जीवित रहते की आकाक्षा 

मानव का दपण नही, उसका परम भूषण है । 


डारक्षित्त के मशाशिशोजर शिद्घात की आाकोरता 
डारविन के अनुसार जीवन के लिए सर्प का तात्यय_था जीव का [परिवेश | | 
जय कलर ८ ऋ.. 

(क्षाशाणगए/शा।) के प्रति समाभियोजन (७099007) । नीत्शे ने इसकी तीज 
आलोचना वी है। उनका कहना है कि इस स्रधर्प का तात्पर्य होगा चाहिए परिवेश 
का जीव के प्रति समाभियोजन, न कि जीव का परिवेज्ञ के प्रति समाभियोजन। 
विशेषकर मानव यो परिवेश दे प्रति नही झुकना चाहिए। उसे परिवेश वो ही अपनी 
आवश्यव ताओ के अनुकूल वना ' मकर हेए । जो परिवेश से भिडने वे,लिए सबवलत 
हैं वे ही वाम्तव मे जीवित रहने में समर्थ होते हैं। जिनमे जीवित रहने वे लिए 
प्रवल बाछ्ठा होती है वे हो परिवेश को अपने अनुकूल ढाल सकते हैं और जो ऐसा 


अस्तित्वाद 95 


कर सकते है वे ही जीवित वच सकते है। वे ही सबसे अधिक सक्षम होते है । जिनमें 
जोवित रहने की प्रबल वांछा होती है। 


अतिमानव (879थवाश)) 


मीत्शे के अनुसार मानव का विवर्तन (०४०)४४०॥) होता जा रहा है | शविति 
की प्रवल वांछा मानव में अद्भुत परिवर्तत समुपस्थित करेगी । भविष्य में एक 
नये गज अस्तित्व होगा। उसमें उधिक शक्ति होगी। उसका जीवन अधिक 
संबद्ध और परिपूर्ण:होगा | वह अपने परिवेश पर पूर्ण आधिपत्य जमा लेगा । उसके 
जीवन में एक विचित्र विशालता आ जायेगी ।जगत्‌ और मानव का सारा विवतंत 
उसी अतिमानव के अवत्न रण के लिए एक बुहत योजना है। अतिमानव शारीरिक, 
मानसिक, नैतिक सभी दुर्बलताओं का अतिक्रमण कर जायेगा । उसका वल चरित्त- 
बल होगा। उसकी महत्ता अन्तरात्मा की महत्ता होगी। 
नैतिकता का मापदण्ड--नीत्शे के अनुसार जिस क्रिया के द्वारा व्यक्ति की 
शक्ति बढ़ती है, जो उसे शक्तिशाली बनाती है.वह नैतिक या शुभ है। जिस क्रिया 
के द्वारा व्यक्ति की फल जाती है वह अनैतिक या अशुभ है। शुभ-अशुभ 
सापेक्ष प्रत्यय है। परिस्थिति को ध्याव में रखकर ही शुभ-अशुभ का निर्णय किया 
जा सकता हे। जो ब्यविते परिस्थितियों पर अपना आधिपत्य जमा लेता है वह 
नैतिक है। जो परिस्थितियों से हार मानकर अपनी दुरवंलता का परिचय देता है, 
वह अनैत्तिक है। 
सभी मूल्यों का पुनः मुल्य-निर्धारण (प75एकक08प07 0६] एथ0९४)--- 
अतिमानव के अवतरण पर एक नयी सभ्यता का उदय होगा, पुराने मूल्य ध्वस्त हो 
जायेंगे। मूल्यों का एक नया निर्धारण स्थापित होगा जो समस्त जगत को झकझोर 
देगा। जिन भरांतियों और आत्मश्॒वब्चना पर निर्देल लोग आश्रित हैं वे सब 
नप्ट हो जायेंगी । ईसाई धर्म द्वारा स्थापित विनग्रत्ता के देव का विनाश होगा और 
उसके स्थान पर शवित फी चांछा के देव की स्थापना होगी। 
शुमाशुम से पर (90/0॥0 8000 »॥4 ८श|)--अतिमानव शुप्ाशुभ से 
यरे होगा उसवा सभी कार्य अपने आपसे इतना परिपूर्ण होगा कि उसे शुभाशुभ के 
मापदण्ड से आंका न जा सकेगा । ा नव का कोई भी व्यवहार ऐसा न होगा 
जिसके औचित्य को प्रमाणित करने की कल हो। 


नीती को राजनीति 


नीत्ये प्रजातंत्न और समाजवाद के विरुद्ध थे ! उनका विद्यास था कि प्रजातंत्र 
शप्तिहीन ईसाई धर्म की देन है। प्रजातंत्र और समाजवाद में सब बराबर पा 
अधिरार चाहते है। यह कैसे संभव है। शवितशात्ती और शब्तिहीन के अधिदगर 
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बराबर एसे हो सकते है। शक्तिशाली को चाहिए कि वह शक्तिहीन वो अपने 
काबू में रखे । नीलो वे इत विचारों वे भारण नात्सी-फाततिस्ट (अधिनायब) ने 
उनको अपना दिव्य सन्देशवाहव' समझा। हिंदूलर वाइमर (भला) में उस 
मान का दर्शंम मरने गया था जहा नीत्शे वा निधन हुआ था। बहा नीत्शे बी 
बहिन ने उसवा भव्य स्वागत किया था। 

नीतो ने शक्ति वी वाछा, बल वे सझचय पर अधिय' बल दिया था। इसीलिए 
हिंदुलर इत्यादि में उनयो अधितायव वाद का समर्थक समझा | हिटुलर तो अपने 
को नीत्शे का अतिमानव समझने लग गया था। विन्तु हम यह नहीं भूण जाना 
चाहिए कि नीत्शे बा शवित थी वाछा और अतिमानव का सिद्धान्त अतिभौतिक 
(7४१9॥9803) और नैतिक है, भौतिष और राजनी तिव नही । 


नीह्ये के दर्शन में अस्तित्ववाद के तत्त्व 


व्यवित के अस्तित्व की प्रधानता, ताबिक बुद्धि की हीनता, शक्ति-सज्चय और 
परिवेश पर विजय आराप्त करने वी चेप्टा, अतिमानव का अत्यय, रूढ नैतिवता 
का विरोध, पलायनवाद का विरोध, अवेलापन इत्यादि नीत्शो के दर्शन में ऐसी 
अवधारणाए हैं जिनम अस्तित्ववाद के बीज विद्यमान है। अत कीरमगाई थे साथ 
भीत्शे भी अस्तित्ववाद के पूवंगामी माने जाते हैं । 


समोक्षा 


नीत्शे का विभवत व्यक्तित्व था। इसलिए उनके दर्शन मे कभी-ब'भी असगत 

विघार मिलते हैं और इसीलिए उनका दर्शन समझना भी कठिन है। कुछ विद्वानों 
ने उतकी भूरि भूरि प्रशसा को है और कुछ ने तीत्र आलोचना की है। 

बहू एक उच्चतर मानवता की खोज मे थे। उसी दृष्टि से उन्होंने अतिमानव 
की कल्पना की है। शवित से उनका तात्पयं पाशविक शक्ित नही था, प्रत्युत अदम्य 
साहस, परिवेश की विजय, नैतिकता, आध्यात्मिक शक्ति था। वह दाशंनिष' की 
अपेक्षा कवि और कल्पनाप्रिय व्यवित थे । 

यद्यपि सूक्ष्म दृष्टि से शक्ति के उत्कर्प का सिद्धात एक विशेष अथे मे हो सबता 
है तथापि आपात दृष्टि से शक्ति की प्रशसा से हिंसा और युगुत्सा की अभिवृत्ति 
झलकती है जो कि मानव सभ्यता की घातक सिद्ध हो सकती है। 

उनके विचारो मे ऐसे पर्याप्त तत्त्व विद्यमान हैं जिनके कारण वह अधिनाथयकवाद 
के समथक समझे जा सकते हैं। तानाशाही से नागरिक की आवश्यक स्वतत्ता भी 
नष्ट हो जाती है। इस प्रकार के राज्य से मानव का कल्याण नही हो सकता । 

नीत्शे को उन्माद हो गया था। सभवत इसी के कारण उनके दशने में अस- 
मंब्जसता आ गयी है । 
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म्रा&टाटप्रड७, प. ॥,, 57९ 47457 2/7//श5. 
काह्यय्एपर, ए, छह 979वें द्रव 87, 


3. कार्ल यास्पर्त (हक) 3789७) 
4883-] 974 


[भस्तित्ववाद की विशेषता; दर्शनशास्त्न की विशेषता; अत्तित्व और अवस्पिति; अस्तित्व 
के प्रकार--आनृभविक अस्तित्व, सम्भाव्य अस्तित्व, अनुभवातीतता; ईश्वर बौर बल्तित्द 
का रहरप; अरितित्त और विवोध; समीक्षा ।] 


प्रारम्भ में काल यास्प्त एक डाक्टर थे। वह मानसिक विकारों के विशेषज्ञ थे । 
मानसिक विकारों का अध्ययन करते-करते वह दर्शन की ओर शुके भौर कुछ 
काल के अनन्तर वह यूरोप के एक विख्यात दार्शनिक हो गये । वह कीकंगार्ड और 
मीत्शे के चिन्तन से बहुत्त प्रभावित हुए थे। 

उनकी सभी पुस्तकें जर्मन भाषा में हैं । उनमें से कुछ ही धुस्तकों का अग्रेजी 
में अनुवाद हुआ है। उनकी मुख्य पुस्तकें निम्नलिखित हैँ : 0९ 8४४8० 
जरा बंध 2थ/ (93); 2॥/756:म्2 (3 ९०६३, 4932); #क्क बल 
॥कघाशं। ((947); 20 #2/80०%॥#50772 6/4782 (948);: #/#किए॥॥ह 7 
4९ 2/॥॥050/॥९ (950) | एक पुस्तक उन्होंने नीत्यी और एक देकार्ट पर भी 
लिखी थी। 


अस्तित्ववाद की विशेषता 


>मानव अपनी सब अयस्यातों का स्वयं बेन है। सारे जीवन की समस्याएं 
व्यक्तित्व की समस्याएं हैँ । व्यक्तित्व केवत अस्तित्ववाद कै परिप्रेक्ष्य में समझा 
जा सगता है। व्यक्ति का अस्तित्व है। इसीलिए उसमें हपे-विपाद, हास्य-ददन, 
आाकाक्षाएं और नैरापय, जीवन-परण इत्यादि वा प्रश्न उठ्ता रहता है। 
विज्ञान भौर औद्योगिकी ने मानव का यवीकरण कर दिया है। ये दोनों उसे 
मप में समझते है, प्रमाता के रूप में उस्ते नही देखते । उसको प्रमाता 








एफ प्रशेय ये 





के रुप मे न देखना उसके अस्तित्व को ही अस्वीयार करना है। यदि मानव और 





उगयी समस्याओं को समझना /, यो उसके प्रमावृरुष अस्तित्य यो समसवा पड़ेगा। 
अब: अऋल्िरइयाद ये द्वारा ही हम मासत को समझ गपते हैं। 
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मानव एक यंत्र नही है। उत्तके भीतर न जाने कितनी आकाक्षाओं का ज्वार- 
भाटा घटित होता रहता है । मानव व्यक्तित्व का ऐसा प्रत्प है जिसे हम न केवल 
वस्तुनिप्ठ कह सकते हैं, न केवल आत्मनिष्ठ। वह प्ररूप है उसका रचनात्मक 
अस्तित्व । उसके इस रूप की व्याय्या केवल अस्तित्ववादी दर्शन द्वारा हो सकती 


है। 


दर्शनशास्त्र की विज्येपता 


विज्ञन द्वारा मावव के अस्तित्व का स्वरूप नही जाना जा सकता। दर्शव- 
शास्तन्न विज्ञान की शाया मात्र नही है । वह एक स्वतत्न शास्त्र है। दर्शन वा उद्देश्य 
है मानव-चेतना के आधार को जानने का प्रयत्न । विज्ञान ती केवल प्रपजच को, 
दृश्य जगत्‌ को जानने का प्रयत्त करता है। मानव दृश्य नही, द्रप्टा है, प्रमाता है। 
अत, मानव के अस्तित्व को हम विज्ञान द्वारा नही समझ सकते ! 

किन्तु दार्शनिक विचार सबसे पृथक्‌ होकर नही हो सकता । दर्शनशास्त्र अन्य 
व्यक्तियों के विचारो के आदान-प्रदान से ही पनपता है। दार्शनिक सामाजिक और 
सास्ड्ृतिक परिस्तर मे विचार करता है। इसोलिए दाश्शनिक चिन्तन मे भेद और 
परिवतंनशीलता अनिनार्य हो जाती है। 

मानव का अस्तित्व उसकी चेतता के माध्यम से ही व्यक्त हे।ता है। चेतना का 
अध्ययन दर्शन द्वारा सर्वोत्तम रीति से होता है । अतः मानव की चेतता के विश्लेषण 
से हम मानव के अस्तित्व को भली भाति समझ सकते है। 


अस्तित्व और अवस्थिति (छ#लाद शाप 005५॥ ) 


यास्पसं ने दो महत्त्वपूर्ण शब्दों का प्रयोग किया है : िंश्वटाड और 
085०आ--जिनको हम हिन्दी में बह सकते हैँ--अस्तित्व और अवस्थिति। 
00500 (दाज्ाइन) का भर्थ है किसी विशेष देश और काल से सीमित होकर 
रहना। यह अवस्थिति है--एक विशेष स्थिति अथवा दशा में रहना। इसके 
विपरीत शुद्ध अस्तित्व बह है जो देश और काल की स्थिति का अतिक्रमण फर 
जाता है। वह प्रमेय (०४००४) के रुप में मही प्रदर्शित किया जा सकता | वहू 
स्फूरता मात्न है। 

इज़ाइन या अवस्थिति वा अर्थ यह है कि हम जगत्‌ से घिरे हुए है। जगत्‌ 
मानय को छोडवर अपने में कोई अर्थ नही रखता । जो भी जगत्‌ है बह मानव का 
जगर्‌ दे। यह सर्वथा स्वनिष्ठ (500]००४६८) दर्शन नही है। यास्पत्त के अनुमार 
अछित्व मं तो पूर्णतः स्वनिप्ठ है और न पूर्णतः यस्तुनिष्ठ। अनुशय यह बत- 
लाता है कि हम प्रमाता और प्रमेय को, 'स्व” और “वस्तु” को सर्येया पृथक मही 
कर सकते जीवन तो दोनों का सश्तेप ($५7॥॥235) है। 
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जो इतिहास मानव को छोड़कर केवल घटनाओं का वर्णव करता है बह वास्त- 
विक इतिहास नही है। 

परन्तु मानव अपने 'स्व' में परिसीमित नही है । प्रत्येक व्यक्ति अन्य व्यवितियो 
से विचार-विनिमय करता है । पारस्परिक सवाद (०णराएाणा0४तण॥) मोनव- 
अस्तित्व का एक अनिबायं लक्षण है। 

शुद्ध प्रमाता और शुद्ध प्रमेय दोनो एकपक्षीय है। इनकी वास्तविकता तभी होती 
है जब दोनो अस्तित्वात्मक संवेदना (०९४८४॥॥७) (०७१४३) के द्वारा परस्पर 
सम्बद्ध होते है। यह सवेदना न तो स्वतिप्ठ है, न वस्तुनिष्ठ। पर यह तत्त्व है जो 
+स्व' और (वस्तु! दोनों से अतीत है। 


अस्तित्व के प्रकार 
यास्प्स कई प्रकार के अस्तित्व मानते है। उनका संक्षिप्त वर्णत निम्नलिखित 


है; 
. आानुभविक अध्तित्व--जिसमें व्यवित अपने अस्तित्व के विषय में अपने 
अनुभव द्वारा सचेतन होता है वह्‌ आनुभविक अस्तित्व है। इसमें व्यक्ति को आत्म- 
चेतना होती है। उसे अपने देह, और मन के विपय में चेतत्रा होती है | वह यह 
जानता है कि सामाजिक परिस्थितियों के क्रिया-अ्रतिक्रियास्वल्प ही उसके मन 
में विचार उठते हैं। 

2. सम्प्राव्य अस्तित्व (20550]6 ९३४५७॥०४)--ब्यक्ति को अपने सम्भाव्य 
अस्तित्व के विषय में भी ज्ञान होता है। उसे अपने सम्भाव्य स्वतन्त्र ज्ञान और 
कार्य की चेतना रहती है। वह अपने सम्भाव्य अस्तित्व के द्वारा अपनी ऐतिहासिक 
पृष्ठभूमि की जानकारी प्राप्त कर लेता है । 

सम्भाव्य अस्तित्व काल के माध्यम से व्यवत होता है। अस्तित्व काल से घुड़ा 
हुआ है। 

3. भनुमबातीतता (7(850८00५70९ ]--यहू ऊपर कहा जा चुका है कि 
अस्तित्वात्मक संवेदना (००४७॥99 (९९8) प्रमाता (६008४०) और प्रमेय 

(००७८८) दोनो से बतीत है। यद्यपि यह्‌ अध्तित्वात्मक संवेदना अनुभवात्तीत है 
तथापि केबल उस्तो मे यह शक्षित है कि वह प्रमाता और प्रमेष का एक ऐतिहासिक 
अवस्थिति प्रे समन्वय और एकीकरण कर सके । 

अस्तित्व अपने स्वरुप से ही अनुभवातीत अवस्था में नही पहुंच पाता, किन्तु 
मानव में अनुभवातीत अवस्था तक पहुंचने की स्पतंत्रता निहित है। मानव का 
बिल गत्पात्मक है। इसी गत्यात्मकता के द्वारा वह भनुभवावीत अवस्था को पहुंच 
सबता है। 

जोबन मे नाना प्रकार दे पारस्थरिक प्रतिपेध (॥77०2८5) है। शीयन मे 
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स्वतन्त्रता और पराप्तीनता, पारस्परिक संवाद और एकाकीपन और सुख-दु ख॑ 
इत्यादि वा पारस्परिक वैपम्य स्पष्ट है। इन पारस्परिक विरोधों के तनातनी के 
कारण मानव में एक विचित्र मानसिक ताप (ध॥80ं9॥) रहता है। किन्तु यही 
मानसिक ताप उस अस्तित्व की ओर हमे अग्रसर करता है जो कि अन्ततोगत्वा एक 
परम रहस्य है और जिसका अनुभव एक आश्चये या विस्मय के रूप मे ही किया 
जा सकता है। काजल के भीतर अकाल निहित है, विवशता के भीतर स्वततता 
छिपी हुई है। काल मे अकाल का अन्त प्रवेश, क्षर में अक्षर की विद्यमानता 
अस्तित्व का सबसे महान रहस्य है। विज्ञान इस रहस्य के विषय में कुछ नहीं 
बतला सकता । और यही रहस्य तो अस्तित्व की पराकाप्ठा है। 


इंइवर और अस्तित्व का रहस्य 


ईप्वर विश्व का परिवेष्टन किये हुए है, किन्तु उस परिवेष्टक को हम प्रमेय के 
रूप में कभी नहीं जान सकते। एक गूढ़ दृष्टि द्वारा ही हम उसकी वास्तविकता 
का अनुभव कर सकते है। प्रभु का वास्तविक अनुरागी उसका अपने अन्तरात्मा के 
तादात्मय में साक्षात्तार करता है। 
प्रभु का भवत अपने अवच्छिन्न व्यवितत्व का अतिक्रमण करके प्रभु में समावेश 
करता है और इसी समावेश मे वह अपने अस्तित्व की पूर्णता का अनुभव करता 
है। मानव के भीतर वह स्वतन्त्ता निहित है जिससे वह अपनी सीमाओ का अति- * 
क्रमण कर परमात्मा से तादात्म्य प्राप्त कर सकता है। यही स्वतन्त्रता ईश्वर का 
प्रतीक है। स्वतन्त्रता और ईश्वर अविभाज्य है। 
विश्व अनुभवातीत सत्ता का प्रतीक है। वह ईश्वर की एक ग्रुद्मलिपि है। 
इसी गुह्लिपि के द्वारा हम उत्त अनुभवातीत की अतीतता वो एक सहज प्रकाप्य 
पारदर्शक के रूप में परिणत कर सकते हैं ! 
वास्तविक तत्त्वज्ञान (॥007॥$भ०$) एक काव्य, एक प्रेमानुभूति के समान 
विश्व को अस्तित्व के चरम रहस्य परमात्मा की गरुह्मलिपि (४ं७॥०) के समान 
समझता है और शुप्फ तक शो उतझन को तिलास्जलि देकर स्वय एक पूढ लेप: 
प्रस्तुत बररता है । 


अस्तित्य और विद्रोध 


यास्परस में अस्तित्व को समझने के लिए विबोध पर वल दिया है। इसके लिए. 
उन्होंने 7८5०॥ शब्द या प्रयोग किया है। जमेन भाषा में और विजेषऊर यास्पर्स 
के दर्शन में 00707 का अर्थ ताविक बुद्धि नही है। ताशिक बुद्धि के सिए उन्होंने 
एातशञाशाठाएढ़ घद्द वा प्रयोग विया है। उतनी धारणा है विः ताविक बुद्धि 
रात्य गा ग्ोतव मटी है, दयोवि' तारिक बुद्धि विच्छेद बरती हे, विभेद प्रस्तुत 
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करती है। विवोध (76850॥) संहत करता है, एकीकरण प्रस्तुत करता है। ताकिक 
चुद्धि विश्लेषगात्मक है, वियोध संश्वेष गात्मक है। ताकिऊ वृद्धि व्यय नही है, किन्तु 
उसकी सीमाएं हैं । अस्तित्व के रहस्य को समझने के लिए विदोध ही सहायक है। 


समीक्षा 


काल॑ यास्पसे में दाशतिक दलवन्दी का हठ नही था। उन्होंने अस्थित्ववाद को 
एक व्यापक, सावेधौमिक परिप्रेक्ष्य में उपस्थापित किया है। उनका कहना था कि 
यूरोप और ईसाई धर्म सत्य के ठेकेदार नही है । “0॥8 9॥3 एंगं॥8 प्र३ ७३ 
20ए2ए॥७६९० 98 हुए 93708 8६ ग80, 97793 38 ४पछ आंत 0४008 
०8. 7॥6 ५क्षाए९5 ए2 ॥॥ए8 पछां$५2० 95 ब्रेडशबराणार वीणा 077 
जंग्रापडात$ 09 एंबंत 6 इशाह एंह्ा। 35 07 0. (9. 8॥0॥ के 
सफडशाधंबीगर #ीगत 770 में पृष्ठ 6 पर उद्धृत ।) “सत्य की खोज में 
हमे भारत और चीन को समान रूप से सहभागी सम्भवत: गुरुतर मानना होगा। 
जिन अर्हामों को हमने मतिपभ्रम समझकर अपसारित कर दिया था वे अब उन 
देशों के चिन्तन के प्रशाव से उसी प्रकार मान्य हो रही है जेसेकि हमारी निजी 
अह्एं ।” 

यास्पर्स का चिन्तन अस्तित्ववाद को गत्यात्मक (0ए॥9॥) बनाते में सहायक 
हुआ है। उनका अनुभवातीत और ईश्वर का दर्शन एक विश्ेप परिदान है उन्होंने 
भानव-व्यवितित्व को स्वरतस्त ओर रचनात्मक बदलाया है किन्तु बह उसकी स्वतंत्रता 
और रचतात्मकता की यथेप्ट और विस्तृत व्याख्या नहीं कर पाये। 


सत्दर्भ ग्रत्य-सुची 


आ&एएश्र७घ, पु, ॥., छॉड दडांअटाधती5त 7 शऊ, 
उ#5श्धाड, ह., 2/॥0०9प८- 


4. मारदिन हाइडेगर (भगधा प्रलवल्ट8ल) 
7889-978 


[एक मल्तिश्धारी पदायें बोर बल्विव का भेद; अवस्थित और यल्वित; ऐवि- 


दाध्िवा मा कातिकता और ब्रश्षेग्ग; सानमिक परिताप या बक्राय। शहित और स्ववलता; 
रमोक्षा ] 
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इनवा जन्म एवं कैथलिव परिवार में हुआ था। 95 भे बह फ्राइवर्ण भे 
दर्शनशास्त्त वे प्रवक्ता नियुवत हुए। बहा वह हुज॒ल (#552) के प्रभाव में आये। 
923 मे बह मारवर्ग में दर्शन के प्राध्यापक नियुत्त हुए। 929 में वह फ्राइयर्ग 
मे हुजले के स्थान मे दर्शन वे प्राध्यापक नियुर्त हुए। 933 में वह रेक्‍टर नियुक्त 
हुए, बित्तु एक ही साल वाद अपने पद का त्याग कर दिया और स्वतन्त्न स्प से 
दर्शन पर लिखना प्रारम्भ क्या । उन्होने जमंन भाषा में बई ग्रल्य लिखे जिनमे 
निम्नलियित मुस्य है. 5 फार्ध टला! (927), कक खा तंवः 2/7207॥॥ 


बेल बल) आठ ([929 #क्रा हा ऑशिवआी35#7? (929) #॒विएकाह 
॥॥द्रो९ ९वए) 5/0 (953) 


एक भस्तित्वघारी पदार्थ (७०॥०९) भौर अस्तित्व (5६४) का भेद 


हाइडेगर वे दर्शन मे एक अस्तित्वधारी पदार्थ और अस्तित्व में मूल भूत भेद है। 
उनके 3गसतार सभी वस्तुएं विचार, घटनाएं इत्यादि जिनको 7 3ग॒तार सभी वस्तुए विचार, घटनाए इत्यादि जिनको हम ग्राह्म रूप.मे 
जानते है भस्तित्वध हैं अस्तित्वधारी पदार्थ (६७॥४॥0४) हैं। विज्ञात इनका अध्ययन करता है, 
इनके नियम को जानमे का प्रयत्न करता है, इनमे एक सामज्जस्य प्रत्युपस्थापित 
बरने वी चेष्टा करता है। 
परन्तु दर्शन इन सब पदार्थों के मूल को जानने की चेप्टा करता है । दर्शन वो 
प्रत्येक पदार्थ के जरितत्व की जानकारी से सन्तोष नहीं होता । वह यह जानना 
चाहता है, अस्तित्व स्वय अपने मे व्या-है। कितु अस्तित्व को जाना सभव नहीं 
है, वयोकि अस्तित्व कभी भी एक ग्राह्म के रूप मे, एक पदार्थ-के रूप में प्रकट नही 
होता । जो बुछ भी प्रकट होता है वह है अस्तित्वधारी पदार्थ, न कि स्वय अस्तित्व । 
अस्तित्व पदार्थों से अतिक्रान्त है। पदार्थो के माध्यम से अस्तित्व वा वास्तविक रूप 
नही जाना जा सकता। न तो अस्तित्व कोई द्वव्य है, न कोई गुण । न तो उसका 
कोई दे शिव” रूप है, न कालिक | उसको किसी प्रत्यय द्वारा नही जाना जा सकता । 
एड शब्द में कहे तो बहू ००७ प्ष्ट अर्थात्‌ अबस्तु है | शूत्य है। 
अस्तित्व के इस रूप के प्रतिपादन के कारण हाइडेगर अपने दर्शन को कीकंगार्ड 
भौर यास्पसे के दर्शन से विशिष्ट बतलान के लिए अधिअस्तित्ववाद (आफश- 
€आशथाधध5ण) कहते है। जा वाल (7०४7 ५४०॥।) को उन्होने एक पत्र म लिखा 
था, "मेरा सवेधा अस्तित्ववाद वा दर्शन ही है। मेरे लिए जो प्रश्न है वह मानव 
बा रा नहीं है, प्रत्युत अस्तित्व मात्न है। यही अस्तित्व मात्न मेरे दशय वा 
विषय है।” 








अवस्थिति और अस्तित्व 
यदि अस्तित्वधारी पदार्थ और अस्तित्व एव दूसरे से सर्वधा भिन हैं तो इन 
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दोनों में कोई सम्बन्ध कैसे स्थापित हो सकता है। हाइडेगर का कहना है कि यह 
सम्बन्ध 07६था) द्वारा होता है। 'दाजाइन' जर्मत भाषा का शब्द है । यहू ४ और 
5थ। इन दी शब्दों के मिलाने से बना है। 'दा' (०४) का अं है वहा और 
'झ्ञाइन' का अर्थ है 'होना' । 'दाजाइन' का शाव्दिक अयथ है 'वहां होता । इसके 
अनुवाद हमने 'अवस्थिति' शब्द से किया है। कुछ लोगो ने इसका अनुवाद ॥0एएक्षा 
८ंभैला०० 'मानवीय अस्तित्व शब्द से किया है [(द्वाजाइन' अस्तित्वधारी पदार्थों 
($अंथा(६) का वहू एप है जो कि विशेष रूप से मानवीय है। वह मानव की एक 
अवस्थिति है। 'दाजाइव' स्वैतिक नही होता | वह गत्यात्मक होता है। माववीय 
अवस्थिति बन्द नही उन्मुक्त होती है! मावव का एक अतीत होता है, कितु वह 
अपने अतीत में खो नहीं जाता । वह भविष्य की ओर उन्मुख रहता है। मानवीय 
अवस्थिति अन्य पदार्थों जैसे, कुर्सी, मकान इत्यादि से एक अथे में भिल्‍न है। 
प्रानव का अपना एक लक्ष्य होता है । इसीलिए जगत्‌ के विभिन्न पदार्थों की तभी 
कोई सार्थकता होती है जब उनका संबंध मानव से होता है। 
हाइडेगर का कहना है कि दाज्ञाइन' एकजिस्ट (०४४६) करता है । हाइडेगरने 
'एकजिस्ट' का उपकी शब्दव्युत्पत्ति (०(४॥३००४9) के अनुसार प्रयोग किया है-- 
&(5)9(४७)--।० शा ०७--का शाव्दिक अर्थ होता है 'अपने को अतिकमण 
कर जाना । इस व्युतत्ति के अनुसार प्रत्येक मातवीय अवस्थिति अपने को अति: 
क्रमण कर जाती है भर्थात्‌ वह देश और काल की सीमाओं को लाघ जाती है। इस 
प्रकार देश और काल की सीमाओं का लधत कर मानवीय अवस्थिति अस्तित्व 
(07 से सके स्थापित कर लेती है । 


ऐतिहासिकता या कालिकता (प्ाअणांभं0) और प्रक्षेपण (९7०४७॥०४) 

मनुष्य कभी अकेला नहीं रहता। वह जगत्‌ में रहता है । जगत्‌ में रहने का 
अर्थ है क्सी एक कात में, एक ऐतिहासिक परिस्थिति मे रहना। किन्तु दायाइन' 
या मानवीय अवस्थिति में यह क्षमता होती है कि वह चाहे जिस ऐतिहासिक परि- 
स्थिति मे हो वह पदार्थों के बीच में अपना प्रक्षेपण कर सकती है, वह जगतू के 
पदार्थों को स्वात्मसात्‌ कर सकती है, उनको अपना बना सकती है। पदार्षो के 
बीच अपना प्रक्षेपण करने की क्षमता 'दाजाइन' या मानवोय अवस्थिति की 
ऊर्मस्विता या सक्रियता है। 

जगत्‌ में रहने से हम प्राय वही करते और सोचते हैं जो और लोग करते और 
सोचते है। हम अवैयक्तिक [ध7]25079)) हो जाते है, हम अपने व्यक्तित्व को 
खो बैठते है । यह हमाय “अवास्तविक स्व' (90एशक्षात॑० 5०॥) है । हम इस 
अवाघ्तविषता (ए०परताथाशंणरा९) से तभी जग सकते हैँ जब हम अपनी चरम 
अस्तुस्यिति वो समझ लें, विधेषवर जब हूम यह सगद्य लें कि एक दिन हमारी 
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मृत्यु अवश्यम्भावी है। हमारी मृत्यु एक ऐसी स्थिति है जो केवल हमसे सर्वध 
रखती है| हमारी जगह पर कोई दूसरा नही मरसकता। इस मृत्यु को निश्चितता 
में ही हमारे जीवन की वास्तविकता (7ए/शा।था) है। 

इसी प्रकार अन्तरभावना (००॥$००॥८०) में हमको अपने वास्तविक 'स्व' से सदेश 
मिलता है। मानव अतीत का अनुस्मरण करता है और भविष्य का प्रावकलन। 
बितु गावव के अस्तित्व की मूलतम वास्तविकता भविष्य से सम्बद्ध है, विशेषकर 
अपने बवश्यम्भावी मृत्यु से सम्बद्ध है। अपनी यृत्यु की निश्वितता से उसके भीतर 
एक दृढ़ संकल्प का जागरण होता है जिससे वह अपनी भावी सम्भाव्यताओं की, 
अपनी नियति की परिकल्पना करता है । इसी में उसके वास्तविक “स्व का परि- 
चय मिलता है । 


औजह४ अथवा मानसिक परिताप या त्रास 


हाइडेगर का कहना है कि इस रहस्यमय, विलक्षण 'स्व' का परिचय हमें 
९29 में मिलता है। जमंन में 079६ का अर्थ ॥00०५ और 0700 दोनो है। 
कोई इसका अर्थ अंग्रेजी मे ४700०9 अर्थात मानसिक परिताप या चिता करते है । 
कोई इसका 07680 य। त्ास करते हैं. । 
हाइडेगर के अनुसार जो भाव हमारा अस्तित्व से सबंध स्थापित करता है वह 
हमारे मानसिक परिताप में व्ययत होता है । हमे अपनी नियति के विपय में उद्बेग- 
कारी चिता वती रहती है। यह चिता हमारे भीतर एक मानसिक तनाव पैदा 
करती है। इसी चिता के कारण मानव अपनी परिस्थिति का अपने अनुकूल 
निर्माण करने की चेप्टा करता है। किसी एक परिस्थिति के सचालन करने की 
अनेक प्रकार की सम्भाव्यताएं है, विविध विकल्प है। मानव अपनी नियति की. 
चिंता द्वारा प्रेरित होकर एक विकल्प को चुनता है। इसी चयन में मानव स्वतत्नता 
और अस्तित्व का अनुभव करता है। 
हाइडेगर ने यह स्पष्ट कर विया है कि मानव जव अपने भविष्य की चिता के 
कारण चयन की स्वतत्ता का अनुभव करता है तो वह चयन किसी उद्देश्य या 
लक्ष्य की दृष्टि से नहों होता । भानसिक परिताप का कोई उद्देश्य नही होता । 
हाइडेगर ने मानप्तिक परिताप या चिता और भय में भेद बतलाया है। भय तो 
किसी पदार्थ, विषय और घटना से होता है जैसे, बाघ, साप, वाढ या भूकम्प से 
कितु था8» या मानस्तिक परिताप का कोई विपय नहीं होता। यह मनुष्य का 
स्वभाव ही है। विना इसके मानव का अस्तित्व ही निरथंक है। यह बह ऊं्ज॑स्वी 
आवेग है जिसके द्वारा मानव अपनी नियति को परिपूर्ण करता है ! 
ऊपर बहा जा चुका है कि हमारा वास्तविक 'स्व' हमारे मानसिक परिताप मे 
व्यवत होता है । उस मानसिक परिताप मे हम किससे द्वस्त रहते हैं, फिसके विपय 
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भे चिंतित रहते हैं? हाइडेगर का उत्तर है 704॥#72'--वह भवस्तु है, शून्य है । 
हुमारे स्वाभाविक 'स्व' का ध्रुव लक्षण कया है ? हाइडेगर का उत्तर है 7008-- 
बह अवस्तु है, शून्य है। हाइडेगर का तातपयं यह है कि बह अनिर्देश्य है, उसको 
हम मानवीय भाषा में व्यवत नही कर सकते । 

हमारा वास्तविक 'स्व” क्रिया की सम्भाव्यता (00९074॥9) है। उसको 
रीतिगत भाषा में हम 'कर्ता' नही कह सकते । उसकी पुकार हमारी सम्भाव्यताओं 
की पुकार है, किसी व्यक्ति को नहीं। 


शबित और स्वतन्त्रता 


हाइडेगर का मत है कि शक्ति राज्य के माध्यम से व्यक्त होती है और स्वतंत्नत्ता 
मानव की अनुपमता के द्वारा । दोनो तात्विक आधार पर प्रतिष्ठित है । राज्य और 
व्यक्ति एक दूसरे से पृथक नहीं किये जा सकते। अत शबवित और स्वतत्नता का 
पाररुपरिक सवध है। प्रत्येक मानव का किसी न विसी राज्य से सबंध होता है । अतः 
उसे शक्ति को स्वीकार करना पड़ता है, कितु उसका स्वतत्न रचनात्मक उद्देश्य 
भी होता है। समाज का ध्येय है। शक्ति और स्वतत्नता मे सामंजस्य स्थापित 
करना। 

प्रत्येक मातव एक राज्य का सदस्य होता है । अतः उसे अपने स्वार्थ और सकुचित 
दृष्टि को छोड़कर राज्य या समुदाय के हित को अपनाना चाहिए। कितु किसी 
"राज्य के नागरिक होने पर भी व्यक्ति को ततात्विक स्वतत्नता होनी चाहिए। 


समीक्षा 


हाइडेगर ने अस्तित्वधारी पदार्थों से पृथक अस्तित्व का प्रतिपादत किया है, 
'कितु अस्तित्व मात्र क्या है जो किसी का अस्तित्व नही है, इस पर यथ्ेष्ट प्रकाश 
नही डाला है । 

उनकी मृत्यु की अनिवायय विभीषिका भी खठकने वाली बात है। यह सत्य है 
कि साधारणजन को मृत्यु का त्वास होता है जौर उसके बाद की एक विचित्न 
रिक्‍्तता की चिंता होती है, परन्तु ऐसे भी लोग कम नहीं है जिनका यह अटल 


विश्वास है कि केवल शरीर नश्वर है, आत्मा अमर है, जो मृत्यु की चिंता से त्स्त 
नही है । 


सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 


का4छाता#0, पत. ॥., 57६ दचनलाहधबान 7 ॥#लड 
मणफएः६0हप, शा, 782 0/2॥07 ० मलएछ 
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[अनुभव के स्तर, अध्तित्व और स्वामित्व, 'स्व' और 'पर, मादव फो आतर परिस्पिति, 
समस्या और रहस्य, समीक्षा ।] 


गेब्रियल माल एक फ्रासीती दाशनिक है । यह सारवोन विश्वविद्यालय में दर्शन 
के प्राध्यापक है। इन्होन अस्तित्ववाद का ईसाई धर्म के दैंथलिक मत के भाधार 
पर प्रतिपादन किया है। यह एक अच्छे नाटककार भी हैं। 

इनके मुख्य प्रन्य निम्नलिखित है. >0कर्ं 2/28०/४ 540 (925), &#2 
20 4०% ([935), [.6 #9शा९8 (०2 विलवा। [[ 95) 

इनका अस्तित्ववाद कीक॑ंगार्ड के बहुत निकट हैं। इनकी धारणा है कि दर्शन 
और विज्ञान मे मुख्य भेद यही है कि विज्ञान मानव के भास्तरिक जीवन का कोई 
अध्ययन नही प्रस्तुत करता । दर्शन मानव की बाह्य पदार्थ के समान नही समझता । 
वह उसके आन्तरिक जीवन पर विचार करता है। 

तर्वाधित दर्शन और अस्तित्ववादी दर्शन मे यह भेद है कि अस्तित्ववाद मानव 
के आन्तरिक अनुभव पर विचार करता है जो सर्वेथा तर्काश्रित नही होता | ईश्वर 
को केवल अस्तित्ववादी अनुभव के द्वारा ही समझा जा सकता है, तक के द्वारा 
नहीं । 


अनुभव के स्तर 

मार्सल ने इस तथ्य पर बहुत वल दिया है कि अनुभव के कई स्तर है। सबसे 
निम्न स्तर है प्रत्यक्ष और साधारण बुद्धि का। यह स्तर जो सामने है, प्रत्यक्ष है। 
साधारण बुद्धि से जाना जा सकता है, उसी को स्व कुछ मानता है। जो सत्य इससे 
परे है वह इसके लिए सही के बरावर है। उसे यह सत्य मानता ही नही ! उसे यह 
स्वीवार करने के लिए तैयार नही है। 

इससे उच्चतर स्तर वह है जिसम॑ हम प्रात्यक्षिक अनुभव से ऊपर उठफर उच्च- 
स्तरीय बुद्धि से जगत्‌ को समझने का प्रयत्त करते हैं। विज्ञान इसी स्तर का ज्ञान 
है । वह सब पदायों को ग्राह्मगत (००|९०॥६९) दृष्टि से जानने वी चेप्टा करता 
है मनुष्य ग्राहद ($ए०५००) है, ग्राह्म (००००) नहीं है, प्रमावा (४70९०) है, 
प्रमेय (00०८८) नहीं है। प्रमयपरक ज्ञान से हम प्रमाता वो नही जाम सकते। 
विज्ञान मनृष्य वो हाड, माप्त प्राण और मत वा पुज्ज मात्र समझता है। अन्य 
प्रमेया ओर पदायों दी भाति वह मनुप्य का अध्ययन करता है। इसोलिए वह 
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प्रमाता मानव को कभी नहीं जान पाता। मानव को असत्य, मिथ्या कह कर नही 
उड़ाया जा राकता । यदि मानव सत्य है तो उसके रहत्यपूर्ण अस्तित्व को समझना 
ही होगा। है 

वहू दर्शन भी जो केवल तर्काश्रित है मानव को नहीं जान सकता । सच्चा दाश- 
निक सण्डनमण्डनात्मक ते के पचड़े में नही पड़ता, वह द्रष्टा होता है । वह परोक्ष 
के भीतर अपरोश्न सत्य को देख लेता है, तयाकथित अमुन्न की झाकी अब 
में प्राप्त फरता है । यह प्रकाश प्र्या के द्वारा, ऋतम्भरा प्रज्ञा के द्वारा होता हैं, 
शुप्फ तर के द्वारा नही। अनुभव का सर्वोच्च सत्र यही है। 


अस्तित्व और स्वामित्व 


ऊपर हम देख चुके हैं कि ताकिक बुद्धि के द्वारा अध्तित्व को नहीं समझा जा 
सकता । जितना कि हम अस्तित्व को एक प्रमेय के रूप में जानते की चेप्टा करते 
हैँ उतना ही हम उससे दूर हो जाते हैं। इस तथ्य को उन्होंने अपनी 8# ९/ 07" 
(छिथाह़ भाव ॥4९॥8)--अस्तित्व और स्वामित्व नामक पुस्तक में प्रतिपादित 
किया है। 
अस्तित्व को हम एक प्रमेष फी भांति नहीं जान सकते । उत्तजों जानना नहीं 
होता है, पहचानना होता है, उससे मिलना होता है । सत्य का एक वस्तु कै समान 
4एणा' या वाबशंगह' अर्थात्‌ स्वामित्व नही होता । उत्तक्ो जाबने के लिए 
“४४०! या 0थंगष्ट' वही हो जाना पड़ता है । उससे तादात्म्य स्थापित करना पडता 
है। सत्य को हम सहभागिता द्वारा जान सकते है, आधिपत्य द्वारा नहीं। अनासक्ति 
(५९४०॥०»।॥0) के द्वारा ही हम सत्य मे प्रवेश कर सकते है। आसवित ही मूल 
पाप है। 
जब हमारा मानसिक रूपान्तरण (059०0]0808] ००॥४७:श०॥) हो जाता 
है, तभी हम सत्य के सुन्दर मुख का दर्शन कर सकते है। जीवन को एक प्रमेय की 
शांध्रि जानने की चेपष्टा करने से हमारा मानसिक रूपान्तरण नहीं हो सकता । 
ऐसा ज्ञान एक आभूषण के समान हमारे 'मानसिक दीवाल पर लटका रहता है । 
बहू हमारी एक मानसिक सम्पत्ति चनकर रह जाता है । हम सत्य को तभी जान 
सकते हैं जब अपने जीवन में आमूलचूल परिवततन कर दें। 
जब तक हम उच्च जीवन के प्रत्यय को अपने मन में धारण करते है तव तक वहू 
केवल हमारे मन का एक स्वत्व, एक सम्पत्ति बना रहता है। जव कोई व्यक्ति 
उस प्रत्यय के बास्तवीकरण (ए&धरोट्याएणा) का दृढ़ सकलप कर लेता है, तब 
उसमें एक आन्तरिक परिवतंन होता हे और तब बह भ्रत्यय उसकी एक राम्पत्ति 
मात्र नही रह जात्ता, त्व उस व्यक्ति का उस प्रत््यव से एकीकरण, तादात्म्य हो 
जाता है भोर तभी अस्तित्व या सत्य का परिचय मिलता है। ऐसे ब्यतिति मे उससे 
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सादात्म्य का स्वतत्त रूप से वरण किया है। वरण की स्वतस्त्तता ही अस्तित्व का 
मौलिक सिद्धास्त है। 'धारण करने' की, ॥03शंप्टट' की, रखने” की, स्वामित्व 

की अभिवृत्ति केवल मानसिक होती है, “0कगह' की 'होने की' अभिवृत्ति हमको 
सत्य के हृदय में प्रवेश करा देती है । वही हमारे अस्तित्व का हमे दर्शन कराती है। 


स्व और पर 

कोई भी व्यक्त 'स्व' मे सीमित नहीं है। वह जगत्‌ और पर के प्रति उन्मीणित 
है। उसका सारा व्यवहार 'पर' के प्रति होता है। 'पर' के प्रभाव से वह प्रभावित 
होता है। अस्तित्वपरक अनुभव में 'पर' की विद्यमानता एक प्रमुख तथ्य है। 'मैं 
और 'तू' का ऐसा नाता है जो विच्छिन्त नहीं किया जा सकता। 'मैं' और 'तू', स्व 
और 'पर' का साजन्निध्य एक दूसरे, का प्रमाणीकरण है। व्यक्ति और समाज, 
व्यप्टि और समप्टि इस प्रकार मिलेजुले है कि एक दूसरे के समझते का सहायक 
बन जाता है। हम सभी इप्टो ((४४०७७) के राज्य के नागरिक है. और इन्ही इप्टो 
"के द्वारा हमारे भस्तित्व पर पूरा प्रकाश पढता है । 


मानव की आन्तर परिस्थिति 


मानव की एक वाह्म परिस्यिति होती है और एक आन्तर परिस्थिति । उसकी 
'आन्तर परिस्थिति बहुत महत्वपूर्ण है। उसके अस्तत्त्‌ मे एक अनुभवातीत 'स्वा 
[प्रधा5०थाधा।॥ $४०॥) है जो कि एक ज्ञेय के रूप मे कभी नहीं जाना जा 
सकता। बह परमतत्व है, रहस्यपूर्ण है, किन्तु वही मालव जीवन का आधारभूत 
तथ्य है। उप्ती के द्वारा हम अपने जीवन के परम इष्ट को चरितार्थ कर सकते हैं। 
उसी अनुभवातीत आत्मा के परिप्रेक्ष्य मे जीवन वी समस्याएं पूर्ण रूप से समझी 
'जा सकती है। 

अनुभवातीत आत्मा का परिचय ताकिक वृद्धि के द्वारा नही प्राप्त किया जा 
सकता। चिंत्त की चजचलता समाप्त होने पर ही उसका परिचय मिल सकता है। 

ईश्वर का भी अस्तित्व ताकिक प्रमाणों द्वारा नहीं सिद्ध किया जा सकता । 
अपने तात्तविव' स्वरूप का ध्यान ही ईश्वर के परिचय का मार्ग है। 


समस्या और रहस्य 


मार्सल में समस्या और रहस्य में महत्त्वपूर्ण भेद बतलाया है। समस्या वह है 
जिसवा हमे सामना करना पडता है, जिसको हम अनुमान इत्यादि प्रमाणो और 
बौदिऊ विश्तेषण (7४०८८४फा शाेाप्र$) से हल करते है । उदाहरण के लिए, 
मंगल तारा में जीव है या नहीं--यह एक समस्या है । किन्तु तात्विक अस्तित्व 
अनुभवानीत 'स्व,' 'ईश्वर---ये रहस्य है। इनवी सिद्धि प्रमाणों द्वारा नही हो 
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सकती । आत्मा या ईश्वर तो सब प्रमाणों दा प्रभव है। अतः प्रमाण अपने प्रभव 
को मही प्रमाणित कर राकते । रहस्य का परिचय तभी मित सकता है जब हमारी 
चित्त फी बृत्तियां सिमट कर अपने ध्येय में यो जायें। उस समय तात्विक अस्तित्व 
का यह स्फोट होता है जिसमें शंका के लिए कोई अवकाश ही नहीं रह जाता। 
अथवा रहस्य का परिचय प्रेम द्वारा मिलता है जिसमें प्रेमी और श्रिय में सब 
व्यवधान मिट जाता है। अथवा वह उस अनुस्मरण द्वारा जाना जा सकता है जिसके 
माध्यम से हम पूर्ण आत्मसमर्पण कर देते हैं। इस अनुस्मरण को मार्सल ने 
'दध्या५० 00॥9'--'अटूट सर्जनात्मक निप्ठा' कहा है। यह निष्ठा तात्विक 
अस्तित्व की सहभागिता की उच्चाकांक्षा है। 

वस्तृतः रहस्य का परिचय- अनुग्रह (877००) के द्वारा होता है। यह भनुग्रह 
अटूठ भ्रद्धा से मिलता है । मासंल के अनुसार धद्धा और प्रेम दोनों एक ही हैं । 


समीक्षा 

“अस्तित्व” और 'स्वामित्व' तथा 'समस्या' और “रहस्य'--इन दोनों में मासंल 
में जो विचार ध्यवत किये है वे निस्सन्देह्‌ चिन्तन की एक नयी दिशा की ओर 
हमारा ध्यान आक्ृष्ट करते हैं। जीवन के गम्भीर रहस्य वाद-विवाद के द्वारा नही 
जाने जा सकते | हमें उनका परिचय अपरोक्षानु भूति से ही मिल सकता है। मार्सल 
पर व्गेयाँ का प्रभाव था। किन्तू ब्यंसाँ जैवविज्ञान के गार्ग से चले थे, मार्सल ने इस 
सत्य का दर्शन आन्तरिक आध्यात्मिक परिवर्तत और ईश्वर के विपये में चित्तन 
के द्वारा किया है। 

मासंल में केवल अस्तित्ववादियों का उस एफपक्षीय चिन्तन का दोप था जो 
अस्तित्व की स्वभाव या सार से सर्वया भिन्‍न समझता है । 


ड़ 
सन्द ग्रस्थ-सुच्ी 
मआटाटप्4७, मे. 3., 30 चं#/शकीवीा कलश, 


ि&एट5., 5., 4॥6 09529 ० हतहशाल९, 


6. ज्ञों पॉल साल (950) 
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स्ववज्तता मौर उत्तरपापित्व; अस्तित्व की निस्घारता; सात्रे का अनीइवयरवाद; समीक्षा ।] 
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सात पहले फ्रास में एक स्कूल में अध्यापक ये। द्वितीय विश्व सम्राम में उन्होंने 
फौज में काम किया था। वहे शब्रुओ द्वारा कैद कर लिये गये थे, किन्तु बीमारी 
के कारण छोड दिये गये । फौज से लौटते के वाद उन्होंने लिखने का काम प्रारम्भ 
किया | उन्होने उपन्यास, नाटक और दाशंनिक ग्रन्थ लिये है। 

वह जमंती के हुज॒त वे साशय प्रप|ञ्नवाद (शाक्ाण्णाभाणाधाधय), बीच के 
“निरीक्षर्वाद और हाइटेगर के तात्विक दर्शन से प्रभावित हैं। उनका मुख्य 
दार्शनिक प्रन्थ है 7. ह8 ९ मैद्दाए हगाह़ द्ाव॑ गरण/एब९59 (9 43) | 
इमके भत्िरिव्त उनके दार्शनिक ग्रथ है. 2/ मीक्राशा।बाहार 8 ॥॥ १ 
गाब॥क्ार (947), (00॥॥4ु88 वह [7507 4॥०/०८॥३४४ (960) । उन्होने 
अपने दार्शनिक मत का अपने उपन्‍्यासो मे भी उपयोग किया हैं जिनमे से मुख्य है 
7.0 ८0०० [725८॥) । इधर वह अस्तित्ववाद के आधार पर मार्क्सवाद का 
अतिपादन करने लगे है। 

सक्षेप में उनका दर्शन निम्नलिखित है 


अध्तित्व और सत्त्व 

सभी अस्तिस्ववादियों के समात सात्न का भी यही मत है कि सत्त्व (०६६७7९०) 
अस्तित्व (८४॥४/७॥०४) से पूर्य नही होता। अस्तित्व ही सत्त्व से पूर्व होता है। 
मालव वा लक्षण एक सामान्य मानवत्व धर्म से नही निर्धारित होता। वह तो 
सदा से विद्यमान है। जैसा कुछ वह सोचता है, जैसा कुछ वह बनना चाहता है 
वैसा वन जाता है। यदि यह कहा जाय कि ईश्वर के चित्त में मानवत्व नामक एक 
सामान्य सत्त्व रहता है और उसी के अनुसार मानव वा अस्तित्व घटित होता है, 
तो सात का उत्तर यह है कि ईश्वर की ही सत्ता नही है तो उसके चित्त में 'मात- 
बत्व' नामक सत्त्व की करपना ही व्यर्थ है। 


साह्ष की ज्ञानमीमासा (505/०॥००४५) 


सात को ज्ञानमीमासा बहुत कुछ हुललें की ज्ञानमीमासा पर प्रत्तिप्ठित है। 
हुअले के अनुमार दर्शन का मुछ्य उद्देश्य है प्रपज्षचों के अर्थ का विश्लेषण करना। 
हु या बहना है कि (शक्ा०ग884) या प्रपज्च शब्द का अर्थ केवल दृश्य 
पदा्थ नही है, विन्तु राग-ठेप, वेदता, राजनीतिक संस्था, दार्शनिक मत्त इच्पादि 
जो दृश्य अथवा जैय वे रुप में प्रवट होता है वह सभी कुछ प्रपज्च है। जो कुछ 
दृश्य या जैय है उसका औचित्य केवल मानव चेतना के सम्बन्ध में ही है। प्रपण्चो 
ने पीछे प्रपत्चात्तीत तत्व (7007:%8) नहीं मानना चाहिए क्योकि प्रपण्चों 
वी साथंबता वेयल मानव चेतना वे सम्बन्ध में ही है। इससे परे और कोई तत्त्व 
मानने या बोई प्रमाण नहीं है। इसतरा अर्थ यह नही है कि प्रपण्चपुर्ण जगत्‌ 
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की कोई सत्ता ही नही है। प्रपजच फे विश्लेषण में ही हम उसकी सत्ता को स्वीकार 
करते है। चेतना से पृथफ्‌ प्रपज्च के विषय में हम न तो अस्तिवादी न नास्ति- 
वाची शब्द से कुछ कह सकते है । 
साह्ष हुलल॑ से इस बात में सहमत है कि प्रपजच के प्राकट्य के पीछे कोई छिपा 
हुआ प्रपज्चातीत तत्त्व नहीं हैं। निस्‍्सन्देह प्रपझच कियो चेतन व्यक्ति को ही 
प्रकट होता है, किन्तु वह अपने पूर्ण रुप में प्रकट होता है, किसी अन्य तत्त्म का 
प्रतिभास मात्न नही है। इस प्रकार शात्न अपनी ज्ञानमीमांसा में न तो यथार्थवाद 
ओर न ही चिद्वाद को भवकाश देते है। 
किल्तु हुण॒ले यह मानते है कि प्रपज्च का भर्थ अनुभवातीत आत्मा (धक्ा5- 
८जाएश्रा॥8| ०8०) निर्धारित करता है। सात्न हुज॒ले से इस बात में सहमत नहीं 
हैं। वह भनुभवातीत आत्मा फो कोरी कल्पना मानते है । सात यह कहते है. कि 
प्रपञ्द का अर्थ मानव चेतना द्वारा विर्धारित होता है। साथ' ही वह यह भी कहते 
हैं कि यह मानव चेतना व्यक्तिगत नही है । यदि वह व्यक्तिगत नही है, तो क्या कोई 
व्यक्ति निरपेक्ष तत्त्व है? सात्न कहते हैं कि वह न तो बात्मनिष्ठ ($ए|ि६०४४९) 
है, भर न वस्तुमिष्ठ (00००४४८) | वह ॥0॥78 या अवस्तु है। इस ॥0॥ग68 
से उनका क्या तात्पयं है यह हम आगे देखेंगे। 5 


अपने लिए अस्तित्व ([80॥5 00 ॥0/) 


जंगत्‌ के जितने पदार्थ है उनकी तभी सार्थकता है जब उनका मानव चेतना 
से सम्बन्ध हो जाय। ज्ञान मानवीय चेतना वा कार्य है। प्रश् यह होता है कि 
इस मानवीय चेतना का स्वभाव क्या है। सात का कहता है कि उसका स्वभाव 
कुछ नहीं 0077१) है। मानव का वंशिप्ट्य यह है कि वह वरावर कुछ न कुछ 
चाहता रहता है ! उसकी कामना का लक्ष्य उससे दूर अथवा भविष्य में है। इस- 
लिए वह कुछ नहीं (7०॥008) है। इसका यह अर्थ नही है कि मानवीय चेतना 
की कोई सत्ता नही है। उसको चेतना के भीतर बहुत कुछ है, किन्तु उस सबकी 
सार्थकवा चेतना के लक्ष्य के द्वारा ही आकी जा सकदी हैं। मानव का जो कुछ 
अनुभव है वह उसकी चेतना का भविष्य में प्रक्षेपण (070]४८४०ा) का परिणाम 
है। किन्तु भविष्य तो सामने है नही । उसका तो अभी अभाव है। इसलिए सातबों 
उसे 'कुछ नही” कहते है । 
साज़् मानव चेतना को एथ्ंगह् [07 छल कहते है जिसका भाव है 'अपने 
लिए अस्तित्व । इसका तात्पय॑ यह है कि जमत्‌ की वस्तुओं के अस्तित्व की 
सा्थकृता केवल मानदीय चेतना के लिए है। जगत के पदार्थों की सत्ता पूर्णतः 
अपने भाप सें है, किन्तु मानव चेतना का कोई सुनिश्चित सक्षण नही है। चेतना 
जो कि सादव की पिश्ेपत्ता हैं केवल उन्र पदार्थों को प्रकाशित करतो है जो उसके 
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विपय हैं। इसके अतिरिकत चेतना 'कुछ नहीं (70/ध78) है, इसवे! अतिरिक्त 
उसका कोई सार अथवा सत्त्व नहीं है। इससे येह नहीं समझना चाहिए कि मान- 
बीय चेतना का अस्तित्व केवल ज्ञाता (॥09००) के झुप में है। वह कभी-कभी 
अभिदृश्यक (०0९०४०) हो सकती है, जैसे लज्या (आशा८) में। जो व्यवित्त 
पहले ज्ञाता था वही लज्जा की स्थिति में दूसरों के लिए अभिदृश्य या विषय 
(00०) वन जाता है। जिसका अस्तित्व केवल अपने लिए था, उसका धस्तित्व 
अव दूसरों के लिए भी हो जाता है । 


अपने में हो अस्तित्व (8४78 ४0 [8० 0) 


हम ऊपर देख चुके हैं कि 'अपने लिए ही अस्तित्व” या मानवीय चेतना क्रिया- 
शील होती है और भविष्य के लिए अपना प्रक्षेपण (फाण॑०५७४०) करती रहती 
$। किसके प्रत्ति चेतना का प्रक्षेपण होता रहता है ? सात्ने का कहना है कि चेतना 
का प्रक्षेपण अपने में अस्तित्व (00३ ६५ ७८() के प्रति अर्थात्‌ विपयों के प्रति 
होता है। विपयों के लिए सात ने ७४7९ ॥!/ ॥8० (अपने में अस्तित्व) शब्द का 
प्रयोग किया है । विषयों की अपनी कठोर, गिरपेक्ष सत्ता है। विपय चेतना पर 
आशित नहीं हैं । 


स्वतन्मता और उत्तरदायित्व [००१० 270 ६७४7०॥शंण॥९) 


यदि विषयो की अपनी निरपेक्ष सत्ता है, तो विपय ग्राह्म या शेय वैसे बनते 
ह१ सात्न का कहना है कि ये मानव की स्वतंत्रता द्वारा श्ेम बनते हैं। मानव 
बैतना अपनी स्वेच्छा से, अपनी स्वतंत्नता से विषयों के साथ तादात्म्य स्थापित 
फरना चाहती है। इसी तादात््य स्थापित करने की ब्रिया द्वारा चेतमा एक साथ 
ही विषयों को शैय बनाती है और अपनी स्वतंत्ता घोषित करती है। ध्?ि 
(सात्ते के अनुस्तार चेतवा का अपना कोई विशेष लक्षण या सार नहीं है (९ दूसरे 
शब्दों में इसका यह अर्थ हुआ कि जब चेतना किसी विशेषता के द्वारा परिसीमित 
नहीं है तो बहू उन्मृक्ता रूप से खतंत है (ख्रानव की चेतना, कुछ अभाव का अन्‌- 
भव करती रहती है। इस अनुभव से प्रेरित होकर अपने अतीत का निषेध कर 
बह अपने वांछित लक्ष्य को पूरा करने के लिए अग्रसर होती है। इस प्रकार का 
बरण या चयत यह सिद्ध करता है हि मानव को चेतना में स्वतंत्रता (९९४०व॥ा) 
है। यह ततात्त्विक स्वतत्ता (००४००टवय ॥0०007/) है। 
मानव में नैतिक स्वतत्वता (७४०४ ॥६९6०श) भी है। मानव क्रियाशीलि 
प्राणी है । जब उसके सामने कोई कठिनाई आती है, तो उसके लिए दो ही विकत्प 
हैं : या तो बह उससे निपटने का उत्तरदायित्व दूसरे पर धोप दे, या स्वय डट कर 
उसका सामना करे। दूसरे पर उम्र छोड़ देना अपने उत्तरदायित्व से भागना है। 
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उसे विवश होकर अपने उत्त रदामित्व को निभाना पता है और अपनी स्वतत्नता 
को कार्यान्वित कर उसका सामना करना पडता है। इसी बात को सार ने इन 
गद्धों में वहा है. शा ॥8 ००॥0७॥९४ (0 ७० ॥00--मनुप्य अपनी स्वतव्नता 
को वार्याम्वित मरने मे विवश है। यदि वह दूसरों वे सवेत पर ही काम करता 
है, यदि वह एक फठपुतली वन जाता है, तो इस स्थिति बार उसी ने तो चरण 
किया है। 

उप्ते अपना उत्तरदायित्व स्वीकार करके अपनी स्वतत्ता को कार्यान्वित करना 
चाहिए। जब वह किसी विशेष कार्य का वरण करता है तो वह अपनी स्वतत्ता 
को उद्घोषित करता है और मानवता के आदर्श को दूसरे के सम्मुख प्रत्युपस्यापित 
करता है। उसमे यह विश्वास होता है कि बोई भी कार्य वास्तव में शुभ नहीं कहा 
जा सकता जब तक कि वह सबके लिए शुभ न हो । इस प्रकार प्रत्येक व्यक्ति में 
स्वतत्नता और उत्तरदायित्व का भाव जाग्रत हो सकता हैं और एक स्वस्थ समाज 
सघटित हो सकता है। _) 

इधर सात पर मास का प्रभाव हुआ है और वह ऐसे समुदायों के बनाने के 
पक्ष मे है जो सहितत्व की भावना के आधार पर अपनी मागो के लिए सधर्ष कर 
सकें। 


अस्तित्व की निस्सारता 

सात का कहना है कि अस्तित्व में, जीवन में एक विचित्र अनिश्चितता है जिससे 
यह प्रतीत होता है कि अस्तित्व में सर्वंधा निस्सारता है, अर्थहीतता है, युक्ति- 
हीनता है। यह जगत्‌ कठोर तथ्यो का सधात मात्र है, अस्तित्व स्वंधा बेतुका 
और लचर है । इस बात को उन्होन 78584 शब्द से व्यक्त किया है जिसका अर्थ 
है जुगुप्सा, वुत्सा। 

मानव की चेतना कुछ नही (700708) है। यदि वह कुछ के द्वारा परिसीमित 
हो जाय तो वह पूर्णहूपेण स्वतत्त नही हो सकती । सात ने अपने दर्शन मे एक ओर 


कठोर तथ्यो का निस्सार जगतू और दूसरी ओर अनिश्चित किन्तु स्वतत्न चेतना 
की विचित्र खिचडो पकायी है। 


सात्रे का अनी शव रवाद (#लज्ा) 


सादे ईश्वर को नहीं मानते । उनके अनुसार ईश्वर का प्रत्यय इसलिए विरो- 
धात्मक है कि इस एक ही प्रत्यय में अस्तित्व (0थग१०) और अकिज्चतत्व 
(णाएा्ट) दा मेल किया गया है। 
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समीक्षा 
सात की जेय मीमासा दूपित है। एक ओर ठो वह जगत्‌ के पदार्थों बी, चेतना 
से अतिखित, स्वतन्त् सत्ता मानते है जो कि ययार्थवाद (००॥४॥) वा मत है, 
दूसरी ओर वहू यह भी कहते है कि मानव चेतना ही पदार्थों को सार्थकता प्रदान 
करती है जो कि चिद्वाद (/0८४॥ञा) का मत है। वह दुह्दाई देते हैं यथार्थवाद 
की और गिर पड़ते हैं चिद्वाद में । उनकी ज्ञेय मोमासा विरोधग्रस्त है । 
प्रमाता (८/) के विषय मे भी उनका दर्शन दोपपूर्ण है । उन्होन यौद्तिक प्रमाता 
और मनोवैज्ञानिक प्रमाता (05४९0॥08/०8 5०) में भ्रामक यडयडी की है। वह 
अनुभवातीत प्रमाता (087500॥0थ॥/9 ८४०) को नही मानते । किन्तु अनुभवा- 
तीत प्रमाता ही तो अनुभव वी सम्भावना की अनिवार्य यौव्तिक शर्ते (08८4 
८0॥0॥00॥) है और मानवीय उच्च इप्टो का मानक है । 
हाइडेगर के 0॥88--चिन्ता या त्वास के समान सार्ते की 7205९4--जुगुप्सा 
या कुत्सा दु खबाद (0८४४) का चित्र उपस्थित करती है और अस्तित्व को, 
जीवन को पागलपन का गोरपघन्धा बतल्ाती है। व्यक्ति की मानसिक स्थितियों 
(08५०१०|७॥०व ००ा१॥॥०॥$) को उन्होने तात्त्विक पद (०7॥0]0ट१0४ 58१(७) 
प्रदान कर दिया है। यह उनका सबसे बडा दोप है । उन्होने सारे जीवन को, अस्तित्व 
को (४05५0) बेतुका, लचर तिद्ध करने का प्रयतत किया है। उनका दर्शन स्वयं 
बहुत कुछ अश मे लचर है। वह स्वभावत उपन्यासकार हैं। यदि वह दर्शन मे 
ठाग व भढते तो दर्शव के छपर उनकी बडी कृपा होती । 
उनकी प्रतिस्पर्धा और भावात्मक पृथकता के सिद्धात्त ने उनके मैनिव' दर्शन 
को भी दूपित कर दिया है। आत््मपर्याप्तता और स्वार्थ ही मानव का पूर्ण चित्त 
नही है। अन्य वे साथ सहभाव और सहानुभूति भी मानव स्वभाव का एक अग 
है और यही नैतिकता का आधार है । 
उन्होन ईश्वर को भी उडा दिया है। यदि वह अपने आत्मा को ठीक ढंग से 
समझने का प्रयत्न करते तो उन्हे ईश्वर के रहस्य का पता लग जाता । गालिव ने 
यडे सुन्दर शब्दो भे कहा है 
हम न होते तो खुदाई वा भरम मिट जाता। 
तेरी हस्‍्ती का पता है मेरा इन्सा होना ॥ 


सन्द्न प्रन्य-सुची 


#५फजाछ, प् , अर हदाअलाधदा;। वक्माल5 
8#ए778६, ॥ 0. 2र५8 क्र ैफकाइब्ठड 


अध्याय 4 


व्यवहा रवाद अथवा अर्थ क्रियावाद 
ऐ; (०0१७७४ ७780) 


चाह सैड्सं परत; सम्भरावितावाद; न्याय और ज्ञानमीमास; देशानिक विधि और स्ंदलन- 
शीलताबाद; प्ने के अनुसार तत्वमीगासा; व्यवहारवाद; वित्तियम जेम्स; जेम्स के अनुपार 
अनुभव, अनुभव को निर्मिति मे अवधाद और समीहा का योगदान, जतेकत्ववाद; व्यक्तित्व का 
स्वरूप; जंम्स का व्यवहारवाद तथा सत्यतिरुपण; ईश्वर का स्पहृप; विश्वास करने की समीहा; 
'शिलर; सत्य का मानववादी या व्यवहारवादी सिद्धात; सत्य-असत्य की परिभाषा; व्यवहारवादी 
न्याय; सदवस्तु का स्िद्धात; व्यवहारवाद और नैतिक आचार, व्यवह्ारवाद और धर, जान 
दयुई; डूयूई के विचारों की पृष्ठभूमि, भन का प्रतीकात्मक का; ड्बूई का उपकरणवाद; 

इुयूई के धर्म सबधी विचार; गैतिकता के सबंध मे ड्यूई के विचार; सप्रीक्षा ।] 


प्रेगमटिएम अर्थात्‌ व्यवह्मरवाद वस्तुत कोई विशेष दर्शन नही है। यह दर्शन 
कै प्रति एक मानसिक अभिवृत्ति है, दार्शनिक समस्याओ को सुलझाने के लिए एक 
विशेष प्रवृत्ति है। इस शब्द का प्रयोग सबसे पहले चास्स पर्त (0॥97०४ ?शा०७) 


ने 878 मे किया था। विलियम जैम्स ने उसे अपनाया । उप्के बाद प्रैगमटिज्म 
प्रचार में आया। 


4, चाल्से संण्डस पसे, 839-94 
(एशो6 $थआएशड एश7९०) 


इनका जन्म अमेरिका के कंम्ब्िज मसेचुसेट्स नामक नगर में 0 सितम्बर 839 
में हुआ। इन्होने 862 में हावंड से एम० ए० किया। इन्होने दो वर्ष तक हार्वेई 
में और पाच वर्ष तक जान्स हापूकिस्स मे दर्शन का अध्यापन फिया। इनके जीवन 
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का अधिकाश समय अमरिका के कोस्ट सर्वे में बीता। इनका 94 में मिप्तफोर्ड 
में निधन हुआ। इनके नियस्धों का सम्रह इनकी मृत्यु के बहुत बाद में प्रकाशित 
हुआ। मै 

इन्होंने प्रतीकात्मक न्याय ($श0०॥० 080), वत्त्वदर्शन (॥४0[/09805) 
और नीतिशाएत (०॥॥९४) पर कई निबन्ध लिए थे और अर्थ (गध्शाश ह) वी: 
संमस्याओ का विश्लेषण किया था। 


सम्भावितावाद (3 क्षाशएओ 


पर्स अत्त प्रज्ञावाद (/70000॥90) और प्रागनुभविकत्व (8' जाणाकआा। 
के बहुत विरुद्ध थे और प्रयोगवाद (८एथाएथ्याद॥877) के वहुत पक्ष में थे। 

बहू डाबिन से बहुत प्रभावित थे। डावित के समान उनका विश्वास था कि 
विष्वव में एक योति से दूसरी योनि में विवतन (५४०७॥०॥) कसी आकृत्मिक 
'घटता अथवा सम्माविता (४१७९७) द्वारा होता है। इस वाद के लिए उन्हाने प्रीक 
शब्द (॥॥०॥९) से ((|०॥७॥) अर्थात्‌ सम्भावितावाद भ्रनाया । उनकी मान्यता 
थी कि प्रकृति मे जब एक विशिष्ट योनि का दूसरी मोनि में एकाएव परिवतंन होता 
है तो सम्भाविता के द्वारा ही होता है। 


न्याय और ज्ञानमीमासा (छा ००१५) 


न्याय और ज्ञानमीमासा म॑ पसे यथायंवाद के समथक्र थे । उसकी मान्यता 
थी कि यथाथता प्रयोग अथवा सम्परीक्षा के द्वारा सिद् हो सकती है। वह ज्ञान- 
मीमासा मे सत्य की बनुरुपता (००७९४००७०१०७०७ (१९००४ ० (ए॥ ) के सिद्धात 
फो मानते थे। उनके अनुसार वही प्रत्मय यथार्थ समझा जा सकता है जो विप्ती 
वास्तविक सत्ता से सम्बद्ध हो। 

यथाय॑ ज्ञान प्रतिमा (४४०४), अभिसूचक (7702) और प्रतीक ($॥॥00]) वे: 
सवध द्वारा उत्तन्‍्न होता हैं। किसी वस्तु के ज्ञाद के लिए ये चिह्न के रुप मे काम 
करते हैं। उदाहरण के लिए एक पीला पुष्प लीजिये । जब हम कहते ह 'यह पुष्प|, 
तो 'यह' शब्द अभिसुच्तक का वाम करता है। उसका पीला रग प्रतीक का काम 
बस्ता है। चित्तावद अथवा अनुवरणात्मक पद के हारा बस्तु की प्रतिमा सामने 
भा जाती है। मानव इन्ही चिद्धो के द्वारा जगते वा ययाघ॑ ज्ञान प्राप्त करता है। 
यह यह मानत थे दि मानव अनुभव के द्वारा ज्ञान प्राप्त करता हैं! किन्तु वह 
शॉक (००.०) की भाति यह नही बहते ये कि मानव का विक्त सर्वेथा खेत- 
फेन्‍्र ((१00॥ 7१8१] के रमान है और इन्द्रिपो बे द्वारा चित्त पर बस्तुआबी 


छाप पे हो ज्ञान होता हैं । वह यह मानते ये कि शान बाह्य जगतू के प्रभाव और 
चित्त बी समियता दोनों क सयाग से होता है। हे 
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ज्ञाव तभी पूर्ण होता है जब वह सन्देहरहित हो। किन्तु मानव का ज्ञान सदा 
पूर्ण नहीं होता । उप्तका ज्ञान अधिकतर सापेक्ष ही होता है। फिर मातव को सत्य 
की पोज करते रहना चाहिए, क्योंकि सत्य ही ज्ञान का चरम सक्ष्य है। 


चैज्ञानिक विधि और स्खलनशीलतावाद 

पं का अन्त.प्रज्ञा (0070) पर विश्वास नहीं था । वह कोई तथ्य स्वत:- 
सिद्ध नहीं मानते थे। न वह आप्तवचन को स्वीकार करने के पक्ष में थे। वह सत्य 
को जानने के लिए वैज्ञानिक विधि के पश्ष में थे। पर्यवेक्षण (०0५४7४०४०॥), सामग्री 
का एकत्नीकरण (ए्णाव्यांणा ण 070), प्रयोग अथवा सम्परीक्षा (०फृथांन 
ग्राशा।३0॥), अभ्युपगम को विरूपण (णिवपरक्षीता रण ॥)फ०॥08४$), और 
सत्यापन (५श|॥९800॥) जो विज्ञान को विधि है इसी के द्वारा सत्य का निर्धारण 
हो सकता है। 

वह यह मानते ये कि वैज्ञानिक विधि के अपनाने पर भी ज्ञान को सववंधा नि ्भ्रान्ति 

चनाना कठिन है। प्रत्येक प्रस्थापना को अध्युपपम की तरह समझना चाहिए। 
मानव का कोई भी ज्ञान अन्तिम नही हो सकता उन्होंने बड़े तर्क के साथ यह सिद्ध 


किया है कि मानव के ज्ञान में स्वलनशीलता होती है। उनकी इस उपस्यापना को 
स्खलनशीलताबाद ((।॥ं0॥5॥) कहते हैं । 


पर्स के अनुसार तत्त्वमीमांसा 

पस तत्त्मीमांसा (०७009 भ०७) को एक विज्ञान ($४४॥००) मानते ये। यह्‌ 
अपज्चविज्ञान [॥000॥ध7००४५), १णित और इष्टत्व (५७४५) के मूल सिद्धांतो 
थर प्रतिष्ठित है। 

उन्होने तत्त्वमीमांसा में बथांवाद (7६0॥59)) का समर्थन किया है। उन्होंने 
सामात्यों (एयांश्श$8$) की यथाय्ंता का प्रतिपादद किया है और नामवाद 
(7०ण॥9!शा।) का घोर विरोध किया है। उनका वाहना है कि विज्ञान विशेष का 
नही, सामान्य का अनुसंधान करता है । 

उनके कनुसार जगत्‌ का स्वस्प वैज्ञानिक विधि से ही जाना जा सकता है। 
जगत्‌ में तीन नियम प्रतीत होते है जो एक दूसरे पर आश्रित है । एक है सम्भाविता- 
वाद जिसके द्वारा घटनाओं में आकस्मिकता परिलक्षित होतो है। दूसरा है प्रेम- 
भाववाद (8840 »ा।) जिसके द्वारा जगत्‌ मे विकास होता है। तीसरा है निरन्‍्तरता- 


चाद (#भवाध्णपंघ)) जिसके द्वारा जगत्‌ की सभी वल्तुओं में पारस्परिक अव- 
सम्बन और पारस्परिक सवंध बना रहता है। 
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व्यवहारवाद [ शिक्काकषाशा) 


पसे का आधुतिक चिन्तत को सबसे वडा योगदान उनका ़ाबहएशाओ या 
व्यवहारवाद है। पर्स ने यह शब्द प्रीक भाषा के '0788778' से बनाया है जिसका 
अर्थ होता है क्रिया, व्यवहार । वह यह समझते थे कि दर्शन जित विचारों और 
प्रत्ययो का प्रयोग करता है उनके वास्तविक अ्य और महत्व का तभी पता चल 
सकता है जब हम जान लें दि उनके द्वारा जीवन, आचरण और व्यवहार में वहा 
तब' सफलता मिलती है। किसी भी प्रत्यय के वास्तविक अर्य का स्पष्टीकरण तभी 
हो सकता है जब हम उसे व्यवहार के परिप्रेक्ष्य मे सफल पावे । पर्स ने जिस व्यव- 
हारवाद का सिद्धात् प्रत्ययों के वास्तविक स्पष्टीकरण के लिए बनाया था उसे 
जेम्स ने सत्य के परीक्षण के रूप मे परिवर्तित कर दिया। पर्स के लिए व्यवहारवाद 
प्रत्ययों के अर्थ-निर्णय के लिए साधन मात्र था। 


2 विजियम ज्ञेम्त, 842-90 


(ज्ञाात्रा उश्ाए) 


विलियम जेम्स !842 ई० मे पैदा हुए थे। अमेरिका मे उनकी कोटि के बहुत कम 
चिन्तव हुए। लेखनशैली भें तो वह अद्वितीय थे। उन्होने 370 मे हावंड विश्व- 
विद्यालय से एम०डी० वी उपाधि प्राप्त वी थी और हार्वई में ही !880 से 907 
तब दर्शन ओर मनोविज्ञान वे प्रोफेसर रहे । [890 में उनका ग्रन्‍्य #/#0(ग७ 
75) ५६००४) प्रकाशित हुआ। इससे उनकी ख्याति अमेरिका और यूरोप भर 
पंल गयी । उनके और ग्रत्य निम्नलिखित है. 786 ॥/00॥0 80९९ व 0007 


25557)5, 997, #क्राध्ाह३ रण केशाएण5 कऋ_शाला०ए, )902, 27778- 
गायधहओ, 907/ ॥ शक्षब्राएवरट एह ४९, 909, 86॥8 7/०80078 रण 
4॥#/90जञ% ॥9॥, &90)3 ॥४ मेबाव्त &कक्कात5उक, (92 


सके अनुसार मनुभव 


जैम्म ने शानूमीमामा पो ऐस्िय अनुभव वे आधार पर प्रतिष्ठित किया है, 
फिन्तू लॉव गी तरह यह यह नही मानते थे वि. अनुभव भिन्न भिल पृथक्‌ पदार्थों 
वा एवं समृद्द है। उनवी यह धारणा थी वि अनुभव पृथकू-पृथव्‌, खण्डित विरल 
सत्ताओं गाय समूह नही है। वह एव अविच्छिन सतत प्रवाह है जो वि' देश और 
गात्त वे द्वारा घण्डित नही गिया जा सवता। एक सत्ता दूसरी सत्ता मे ढुतकती 
हुई, मित्रती हुई चली जाती है। यह सच है दि बु्ठ सत्ताए पृयक्‌ रुप मे वम्तु 
ओर पदाप प्रतीत होती हैं, जिन्‍्त्‌ ये सर अनुभव ने प्रवाह पे सम्बद्ध होती है । 


एसविए वटूल मे परिषृषं होते हुए भी चेतना एफ होती है। 
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इस दृष्टि से द्रव्य और गुण, उपादान और आकार इत्यादि के प्राचीन भेद 
ध्वस्त हो जाते है और अनुभव के प्रवाह में विलीन हो जाते हैं। इन्द्रिययोचर 
सत्ताएं उन संबंधों से विच्छिन्न नही की जा सकतीं जिनमें वे घटित होती है। वे 
अनेक सम्बन्धसूचक तथ्यों से जुड़ी रहती है जिनसे वे विलग नहीं की जा सकती | 
'का,' 'में,' 'पर,' से,' द्वारा, पूर्व, 'पश्चात्‌' इत्यादि ऐसे रंंबंधसूचक तथ्य हैं 
जिनसे अनुभव की वस्तुएं पृथक्‌ नहीं की जा सकती। वे वस्तुएं उन संबंधों के साथ 
एक अनुभव के प्रवाह में बहती हुईं चलती है । अनुभव निरपेक्ष है। न तो वह मान- 
सिक है, न भौतिक। जैम्स अपने दर्शन को मौल अनुभववाद ([80०॥] धा|श।५- 
7800) कहते है । 


को निर्मिति में अवधान और समीहा का योगदान 

अनुभव अकेले प्रत्यक्ष से नही वनता | उसकी निर्मित में अभिरचि (0४५), 
अवधान (2४४॥४0०॥), और समीहा (५०॥६०॥) का पर्याप्त योगदान होता है। 
चेतना फेवल प्रत्यक्ष पर आश्रित नही होती । वह समीहात्मक भी होती है। वह 
किसी विशेष तथ्य में अभिरुचि रखती है। उस पर ध्यान ऐेती है। उसका चयव 
करती है। अपनी समीहा से उसको अनुभव का अग बनाती है। 

अनुभव का क्षेत्र बहुत बड़ा होता है । वह केवल तात्कालिक प्रत्यक्ष पर अब- 
लम्बित नहीं होता। प्रत्यक्ष तो परिसीमित होता है। चेतना मे स्मृति, कल्पना, 
प्रत्यय की शक्ति होती है। स्मृति के हारा हम अतीत को उपस्थापित करते है और 
कल्पना के द्वारा हम अनागत का चित्र बनाते हैं। हमारे अवधान, कल्पना और 
समीहा द्वारा सामान्य प्रत्यय भी वनते है जिनका हमारे अनुभव और जीवन में 
बड़ा योगदान होता है। 


अनेकत्ववाद 


जेम्स का यह विश्वास था कि नानात्व ओर विविधता से परिपूर्ण विश्व की 
व्याख्या एक तत्त्व के द्वारा नही की जा सकती । वह निरपेक्ष चिद्वाद (8050|प९ 
46शोंआा) के बहुत विरुद्ध थे जो कि समस्त विश्व की व्याख्या एक चित्‌ के द्वारा 
उपस्थापित करता है । 
विश्व में नाता प्रकार की सत्ताए हैं । उनमे एक सामज्जस्य की प्रतीति तो हो 
सकती है, किन्तु वे सव एक ही तत्त्व की परिणति नही मानती जा सकती । 
इस जगत्‌ में शुभ-अशुभ, सत्य-असत्य, सुन्दर-असुन्दर, ज्ञान-अज्ञान, राग-देप, 
पत्थर, वनस्पति, पशु, मनुष्य, प्रत्यक्ष-अप्रत्यक्ष अस्य सत्ताए हैं। इन रावको एक 
परमतत्त्व का परिणाम मानना बुद्धि अयवा तक॑ के विपरीत है। प्रत्येक सत्ता की 
अपनी विशेषता होती है। पदार्थों की विशेषताओ को अपसारित कर उन सबको 
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एक सामात्य तत्व में दूसना न्याय के विरुद्ध है। इन सब में सामज्जस्य तो स्थापित 
वियाजा सकता है रिन्‍्तु इतके विगेष अस्तित्व को निरस्त नहीं किया जा सवता । 

बिश्व के विवास में सयोग (ण७॥००) और स्वत प्रवृत्ति दोनो परिलक्षित होते 
है। हम सारे विश्व की एवं सामान्य नियम से व्याख्या नही कर सकते । 


व्यवितत्व का स्वहूप 

मालव मे चेतना का वाह नदी वे जल के समान सतत होता रहता है । प्रत्यक्ष, 
चेदत, भाष, विचार, प्रत्यय इत्यादि परस्पर सम्बद्ध होकर प्रवाहित होते रहते 
हैं। इस प्रवाह में निरल्तरता होती है । इसमें कभी विच्छेद नहीं होता । चेतना के 
प्रबाह के पीछे किसी चिन्तक, झाता अथवा आत्मा की कोई पृथक्‌ सत्ता नही है। 

प्रश्न होता! है कि यदि देवल चेतना( वर प्रवाह ही सत्य है तो फिर हमारे भीतर 
चितक, ज्ञाता, अथवा आत्म! के तादात्म्य अथवा अनन्यता का अभिन्ञान वैसे बना 
रहता है। जेम्स का उत्तर है कि पूर्ववर्ती चेतना या ज्ञान उत्तस्वर्ती चेतना या ज्ञान 
से प्रवाहित होकर इस धकार मिल जाता है कि दोना भे पिद्ची प्रवार का व्यवधान 
या विच्छेद नही हो पाता । अत हमे तादात्य (70०0॥0९) या अनत्थता वा भान 
होता है। वेवल एक ज्ञान या चिन्तत सन्तति बनी रहती है । ज्ञान से भिन्‍्तर कोई 
ज्ञाता नही है। चेतना से भिल्त कोई चिन्तक नही है। यही चिन्ता या ज्ञान प्रवाह 
या सतति ही मानव के व्यत्तित्व का वास्तविक स्वस्प है। 


ज का व्यवहा रवाद (?८8॥000॥) तथा सत्यनिरूपण 

जैम्प था व्यवहारखाद डाविन के जैविक सिद्धान्त से बहुत प्रभावित है । उनकी 
धारणा है कि जीव के लिए अपने परिवेश के साथ समाभियोजन मे जो 
हो वही वास्तविक ज्ञान है बही सत्य है। 

जिस विचारया विश्वास से काम चलता है, जीवन मे सफलता मिलती है वही 
साय है। “७ग४६ ४0॥॥५ ।$ 00०'--जिससे काम चन्नता है वही सत्य है! यह 
व्यवहारवाद बुद्धिवाद का विरोधी है। जेम्स यह नहीं मानते कि बुद्धि चित्त का 
मूलभूत सक्षण है। चित्त तो एक गत्यात्मक (09॥॥20) प्रद्निया है जिसके द्वारा 
जीवन परिवेश से अपना समाभियोजव (90]0५ाशथा।) करता है। बुद्धि या प्रत्यय 
नही समीद्वा (७॥॥) चित्त वा मूलभूत लक्षण है। 

छाड्टो शुष्क तऊँ को । यदि तुम्हारी समीहात्मक प्रवृत्ति तुम्हें सफवता प्राप्त 
बरा देतो है तो वस वही सत्य हैं। बोई भी प्रयय या ज्ञान अपने मन सत्य है, वे 


अमत्य । स॒त्य मानवीय प्रयोजन और मूल्यों के सापेक्ष है। सत्य मानवह्त है। जब 
बाई विचार या विश्वास सत्यापित (ए८।ह ६0 ) होता है तमी वह सत्य पाना जा 


सत्ता है और बह भत््यापित तभी होता है जब व्यावहारिक जीवन मे सफल सिद्ध 


सहायक 
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:हो। चिन्तन समीहन का अनुचर है। 


ईश्वर का स्वरूप 

जैम्स का कहना है कि व्यवहारवाद के अनुसार ईश्वर सत्य है। ईश्वर के अस्तित्व 

“में विश्वास करने से सान्त्यना और शान्ति मिलती है। अतः ईश्वर सत्य है। 

किन्तू यह एक अनन्त और असीम ईश्वर को व्यर्थ समझते है। ऐसे ईश्वर से 
वया लाभ जिस तक हमारी प्रार्थना हो न पहुंच सके । उनके अनुसार ईश्वर एक 
यथार्थ सत्ता है, किन्तु उसका व्यक्तित्व परिमित है। निरपेक्ष चिद्वाद में यह दोप 
है कि वह एक अपरिमित सत्ता को मानता है जिसमें परिमित व्यक्तियों का 
अस्तित्व खो जाता है। ऐसे परमतत्त्व में अनेकृत्व का कोई अस्तित्व ही नही रह 
जाता | ऐसे परमत्त्त्व को जेम्स पिण्डक विश्व (00००६ घा|१७७९) कहते है। 

यदि हम ईएवर को सर्वव्यापी और सवंशवितशाली माने तो जगत्‌ में अशुभ के 
लिए कोई स्थान नही रहता । किन्तु जगत्‌ में अशुभ है इसे कोई अस्थीकार गहीं 
कर सकता। अतः ईश्वर असीम, सर्वव्यापी ओर सं शक्तिशाली नही है। 

जेम्स के अनुसार ईश्वर एक परिमित व्यव्रित है। वह एक आदर्श और 

सर्वोच्च परिमित व्यवित है। उसमें परिमित मानव के साथ सहानुभूति और प्रेम 
है। वह मानव की प्रार्थना सुनता है और उसकी सहायता करता है। बह अशुभ 
को जमत्‌ से निरस्त करना चाहता है और अपने इस अभियान में मानव का सहयोग 
चाहता है । ईश्वर की अशुभ पर विजय निश्चित है। मानव की ईश्वर के प्रति यही 
रोबा है कि वह ईश्वर के साथ इस महान कार्ये में सहयोग करे। 


विश्वास करने की समीहा (7॥० एश॥| (0 एां०ए८ ) 

कुछ तथ्य ऐसे है जिन्हें हम प्रत्यक्ष या तर्क द्वारा नही जान सकते, जैसे ईश्वर 
और अमरत्व। साइकिकल रिस्च॑ सोसायटी (?9/ज0॥ [२८६६० 50थं०॥) 
ने इन तथ्यों का जो अनुसन्धान किया है उससे इनके विषय में हमें ऐसा संकेत 
मिलता है जो इनके प्रति हमारे विश्वास को जागृत करता है। इस विश्वास का 
व्यावहारिक (॥88॥02॥०) मूल्य है। ऐसा संसार जिसमें ईश्वर और अमरत्व का 
स्थान है उस संसार को अपेक्षा कही अधिक रहने के थोग्य है जिसमें इनके लिए 
स्थान नहीं है। हमारे भीतर इनके प्रति श्रद्धा करने के लिए एक स्वाभाविक 
समीहा का उदय होता है । यतः ये तथ्य तक॑ द्वारा नही सिद्ध किये जा सकते अतः 
इन तस्यों की उपयोगिता को देखते हुए हमें इनमें विश्वास करने के लिए चरेप्टा 
फरनी चाहिए, समीहा को जागृत करना चाहिए। यह्‌ विश्वास करने को समीहा 
“हमारे जीवन का एक आवश्यक अंग है। जेम्त ने अपने इस मत को अपने 7/2 
गम ॥0 2लाहर खा 0॥0- खण्ड में बड़े उत्साह से प्रतिपादित किया: है। 
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3 शिलर, 864-937 
(एकतएाए एथाजाए 50६ काश) 


यह आक्सफोर्ड और [.०5 /थ६०४४ मे प्रोफेसर रहे । यह व्यवहयारवादी थे, किन्तु, 
इन्होन अपने व्यवहारवाद वो मानवतावाद कहा है। इनकी मुख्य पुस्तक हैं 
वर थी 8 3|प्र०- मंलिदाह- क्‍या 7,080 79800 (5९ 


सत्य का मानवयादी या व्यवहारवादी सिद्धान्त 

शिलर का कहता है कि दाशंनिको ले जो सत्य के सिद्धान्त बनाये है वे सब 
आन्तिपूर्ण है। इन सभी सिद्धान्तो की उन्होंने तीव्र आलोचना को है जिसका 
साराश निम्नलिखित है 

] सत्य विभावना (048थ॥९॥) और उपस्थापता (०70४॥०॥) का 

धर्म है। इसके विरुद्ध शिलर का कहना है कि सत्य और असत्य तो अववोधात्मक' 
अजुणाज (५०१०७४५९६ (0०७८४) के अुएण गा हैं ५ ये बनुरणान के सभी पक्षों 
के साथ लगे हुए हैं, केवल विभावना और उपस्थापना ही के साथ नही सम्पद्ध है। 
प्रत्यक्ष, पूर्वधारणा तथा अन्य समस्याओ वे सवध में भी सत्म और असत्य का प्रश्न 
उठामा जा सकता है । उपस्थापनाए सदा के लिए सत्य और अधतत्य नही होती। 
जिस समय बोई उपस्यापता प्रस्तुत की जाती है उसी समय सत्य और असत्य का 
प्रश्व उठता है। उपस्थापना अथवा विभावना का सत्य अथवा अतत्य कोई शाश्वत 
धर्म नही है । 

2 सत्य बस्तुस्थ्रिति बी पकड़ है। शिलर कहते हैं कि यह बहुत ही सामान्य 
धारणा है। एव भसत्य विभावना भी वस्तुस्थिति के ज्ञान का दावा कर सकतो है। 
जद तक पूरी सम्परीक्षा न हो जाय तब तक हम सत्य अथवा असत्य के विषय मे 
कोई मत निश्चित नहीं कर सकते । 

3 सत्य चिन्तन की अनिवाय्यता है। शिलर बहते हैं कि यह भी बिलकुल ठीकः 
नहीं है । चित्तत री अनिवायंता वी प्रतीत मनोवैज्ञानिक है, न्‍्यायपरक (०8९0) 
नही है। जो भी अनिवायंता कभी होती है वह सापेक्ष होती है, निरपेक्ष नही ! 
हेलुमतू अनुमान (४४080) में भी निएमत दी सच्चाई आधार बावयो (एए०एफ- 
$555) वी सच्चाई पर आश्षित होती है। 

4 सत्य स्वत सिद्ध घारणाआ पर प्रतिष्ठित होता है। शिलर कहते हैं कि 
परभीयभी जा रात्य स्वत छिद प्रतीत होता है वह बाद भे अस॒त्य सिद्ध हो जाता 
दै । स्वत्त स्िद्धता भी अनिवायता वी भाति मनोविज्ञानपरत है, न्यायपरक नही 
ए्‌। 


$ वही सत्य है जो मस्तुस्थिति वे अनुष्प हो। शिलर बहते हैं वि यदि अनु- 
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रुपता का क्षक मानसिक अनुफऊति है, तो यह बात नही मानी जा सकती | किसी 
भत्यय का कार्य वस्तुस्थिति की अनुकृति नहीं है। उसका कार्य है जीवत मे सफ- 
सता प्राप्त करना। यदि उस प्रत्यय से जीवन में सफलता प्राप्त होती है, तो वह 
सत्य है, यदि नही, तो भसत्य है। 

6. यही सत्य है जिसमें संगति (८०/८४॥८८) हो। शिलर कहते है कि बुद्धि 
वादी किसी तथ्य को उनके वास्तविक परिवेश से अलग कर लेता है और उसके 
विषय में मानसिक अवस्थाओं की पारस्परिक संगति जानने की चेप्टा करता है । 
इस प्रकार की सगति सत्य का मापदण्ड नही हो सकती । 

7 सत्य मातवमन से निरपेक्ष है । शिल॒र कहते हैं कि कोई भी वात जो मानव 
के अनुभव और उद्देश्य से स्वेधा निरपेक्ष हो, वह मातवीय ज्ञान मे भतीत हो 
जाती है। अत: बह जानी ही नही जा सकती । उम्रके विषय में सत्य या असत्य 
कुछ भी कहना असम्भव है। 


सत्य-असत्य की परिभाषा 
सत्य के सभी प्रचलित सिद्धान्तों का खण्डत कर शिलर ने यह मत स्थापित 
किया कि सत्य और असत्य को मानव की आवश्यकताओं और आकाक्षाओं से अलग 
रुख कर हम नही जान सकते । मानव की आवश्यकताओं के परिप्रेक्ष्य में ही हम 
सत्य-्असत्य को समझ सकते है। 
यदि कोई प्रत्यय या विश्वास जीवन की अभिवृद्धि मे सफल सिद्ध होता है, यदि 
भफसता की दृष्टि से वह सत्यापित होता है, तो वह सत्य है। यदि वह जीवन की 
अभिवृद्धि की दृष्टि से असफल सिद्ध होता है तो वह असत्य है। यत. शिलर ने 
शान, सत्य इत्यादि के विषय में मानव को केन्द्र मे रखा, अत उन्होंने अपने दर्शव 
फो मानवतावाद (धर) धांआय) घोषित किया । 
सेत्य-असत्य के निर्णेय मे वह जेम्स से भी एक कदम आगे निकल गये । उनकी 
पह मान्यता थी कि जो प्रत्यय अथवा विश्वास एक व्यक्ति के लिए सत्य हो, 
सम्भव है वह दूसरे के लिए सत्य मे हो। प्रत्येक मनुष्य अपना एक विशेष और 
निजी सत्य बनाता है। मत. मनुष्य समाज में रहता है, अत. प्राय जो प्रत्मय 
अथवा विश्वास एक व्यक्ति के लिए सफल तथा सत्य सिद्ध होता है वह औरो के 
लिए भी सत्य सिद्ध हो सकता है। इस प्रकार एक व्यक्तिगत सत्य सामान्य रूप 
धारण कर लेता है । किन्तु यह सामान्य सत्य भी व्यावह्मरिक ही होता है । शिलर 
ग्रौस के दार्शनिक प्रोटागोरस की भाति यह मानते थे कि मनुष्य ही सभी पदार्थों 
का मानदण्ड है : “(व $8 6 प्र्यक्छाल एज पागए5. 
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व्यवहारवादी न्याय 

शिन्षर मे अपने 70॥ां 2.08 और 7.०श८/ण' 752 में आवॉरनिप्ठ न्याय 
पर गहरा प्रहार किया है। वह पद [0)), विभावना ()008थाधा॥), और 
अनुमान (#रथ०३००) सब या जैविक और मानसिक पर्याररण में ही दिएपण 
करते हूँ। जिसे हम स्वय सिद् तथ्य (॥४॥077) बहते हैं. वह विसी पूर्धधारणा 
(0०५॥॥४(९) मात्र वा रुप रहा होगा। जीवन में हमे उससे सफलता मिली है । 
“इसलिए हम उसे स्वयत्तिद्ध तथ्य मान लेते है । 

पद (था) वा प्रयोक्ता से निरपेक्ष अपना घोई निश्चित अर्थ नहीं होता । 

प्रमोग्ता और परिस्थिति के अनुसार ही बिसी पद वा अर्थ निश्चित किया जाता 
है! 

इसी प्रकार जब किन्‍्ही विशेष परिस्थितियों में योई समस्या उपस्थित होती 
है तब मनुष्य विचार करके कोई विभावना ()008०॥शा।) बनाता है। कोई भी 
विभावना अन्तिम भही होती | परिस्यति के बदलने पर विभावता भी बदल जाती 
है। 

अनुमान (7८०४) भी किसी समस्या को हल करने दे लिए, विसी उद्देश्य 
से ही किया जाता है । अनुमान के आधार वाक्य ([70॥/8589) अभ्युपगम या 
आवकत्थना (0/00॥%88 ) मात्र होते हूँ और उतका निगमने प्रयोग और सफ- 
लता द्वारा ही सिद्ध किया जा सकता है। आकारजनिप्ठ न्याय वर नितान्त निश्चय 
या जाइएं व्पर्ष है। 

जहा तक उदगमनात्मक अनुमान (0070॥५७ शधि४॥0९) का प्रश्न है यह 
सभी मानते है दिः उतकी प्रकृति प्रयोगात्मक है जो कि व्यवहारवाद को मान्य 


है। 


सद्वस्तु का सिद्धान्त (॥॥००५ भ॑ ४०७॥३) 


हम यह देख चुके हैं कि सदवस्तु (/८४॥५) के विषय मे जेम्स का सिद्धान्त 
यथार्यवादी था। किन्तु वह यह नहीं मातते ये कि हमारा सदवस्तु का ज्ञान उसकी 
अनुशति मात्त हैं । वह यह कहते थे कि सद॒वस्तु के ज्ञान में हमारी अभिरुचि और 
अमीहा वा बडा योगदान होता है। वह कहा करते थे कि प्रत्यक्ष से तो हमे कोरा 
पत्थर मात्र मित्रता हैं। उससे प्रतिमा तो हम निर्माण करते हैं। सत्‌ हमे बना- 
बनाया नही मिलता । वह हमारे द्वारा बनाया जाता है। है 
५ शिलर के मातवतावाद ने इसी मत का विस्तार विया है। वह यह मानते है कि 
हमे प्रगति के दारा सम्भाव्यता तो अदबय फिलती है, किन्तु भानव का सन उसकी 
वाम्तगिवतता में परिणत करता है। शिवर यह कहते थे कि मानवतावाद चिंददाद 
(70:08) और यपायंवाद (:९3)87) के बीच मध्यस्य का काम करता है 
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पतुभर शान परस्पर सहसंयद्ध हैं । सदवस्तु हंगारे शात के निरपेक्ष है सही, किन्तु 
उप्ती जानकारी में हमारे शान का योगदान होता है। हां, ववहाखाद अप 
से अतीत प्रागनुभविक प्रतियमों रो नहीं मानता । 


व्यवहाखाद और नत्तिक आचार 

व्यवहारवाद के अगुतार ईतिक आचार को जीवन में प्रधावता है। व्यवहार - 
बाद का यह पिद्धात है कि मैतिक समस्याओं का हल झुछ गूर्श्त प्रागनुभविक् " 
सियपों के द्वारा नहीं किया जाता चाहिए! उनका हुक उनके व्यावहारिक परिणामों 
के दृपिट में रख कर करना चाहिए व्यवहाखाद न तो किसी अनुभवात्ीत इप्टत् 
में और ने किसी परमार्थ में विएवास करता है। कोई भी इष्ट अपने आप में दुष्ट 
नही है । उसकी सार्थकता उसके सम्भाव्य परिणामों द्वारा ही आँकी जा सकती है। 

संत रामीहा (॥०8 ५॥॥] की समस्या को हँस करे में जेम्त और शिलर 
दरों व्यावहारिक मानदष्ड का प्रयोग करते हैं। उनका पहना है कि केवल तेंके के 
आधार पर इस समस्या का हल अप्रंभव है। किल्तु जेब हम वाह्तविकता पर ध्याव 
देते है तव पत्ता चलता है कि ह्वतंत समीह्ष को मांगता हो अधिक हितकर है) 
हमारे भीतर एक स्वतः प्रेरित विश्वास है कि सद आचरण, संव जिया सप्रीहा के 
दारा प्रेरित होती है । यदि हम किसी काम के लिए इच्छा फरें तो कोई कारण 
रही है कि हम उसे त कर सके। यदि हम ख्तंत्व समीहा को ने मारे तो 'त्य, 
'बाहिए', 'करणीय' इत्यादि शब्द निरर्थक हो जायेगे । 
.. अवह्ाखाद नतो शुभवाद [०एवएशा) ) में और न दुःखवाद [ 08शगाश ) 
में विश्वास करता है | वह उन्तयनवाद (एथोणांजरा)) में विश्वास करता है। 


व्यवहारबाद और घम्म 
+ बुद्धिवादी कहे है कि सृप्दि में उद्देघ को परिकल्पना, शीवर और अगरखे की 
विश्वास तर्क से सिद्ध नही किया जा सकता । वततः इस प्रकार का विश्वास ब्यगहै! 
व्यवहारवादी कहता है, आग बगे तुम्हारे वर्क को । सृष्टि मे उद्देश्य की परिकेत्यवा, 
छबर और अमरत्य में. विश्वास जीवन के लिए, व्यवहार के लिए हितकर है। 
वस्त यह बल्यापकारिता अपवा हितकारिता इनमे विश्वात्त के लिए पर्याप्त है। 
ओर चाहिए क्या ? श्रद्धा जीवन के लिए नितान्त आवश्यक है। सशयवाद और 
अम्नेपवाद निरर्थंक शुष्प पर्क के परिणाम हैं। संशमवादी भी विना श्रद्धा के जीवित 
नहीं रह सकता । ए्यास्यक्िगा, भोजन फी पौष्टिकता इत्यादि में जीवित रहते 
के लिए उसे विश्वास बररता ही पढ़ाए है । गया यह पहले तक से सिद्ध करके सांस 
जता अ्पवा याता है? 

शितर वा गएगाहै हि रगय हेयाद श्रद्धा पर प्रतिव्ठित हैं। त्सादी 
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यह दँसे जानता है कि विश्व मुवित्मुलक है, न्यायानुरूप है। पहले उसे विश्वास 
होता है कि विश्व न्यायानुरुप है, तर्कंसगत है त्ी वह तके दृढता है । 
इंश्वर और अमरत्व में विश्वास जीवन के लिए हिंतवर और कल्यापप्रद है। 
बस इसी से धमे को अगीकार करना चाहिए। | 
'िस्द शिस्त्‌ रुचि के अनुसार ईश्वर की अवधारणा भिन्न-भिन्न हो सकती है। 
इसमे कोई हानि नही है किन्तु ईश्वर मे विश्वास आवश्यक है, वयोविं बिता इसके 
जोवत ही अपुर्ण, अस्वस्थ और नैराश्यपूर्ण हो जाता है । 


4 जान इयुई, 859-952 
(7०४ ऐश) 


--महँ कई बर्ष तक कोलम्विया विश्वविद्यालय मे दर्शन के प्रोफेसर रहे । यह अमेरिका 
के प्रश्यात दार्शनिक हुए है। इनकी वहुमुी प्रतिभा थी। इन्होने ज्ञानमीगासा, 
न्याय, मनोविज्ञान, समागशास्त, सौन्दर्य शास्‍्त, चीतिशास्त, शिक्षाशास्त्र झगादि 
“विषयां पर प्रस्थ लिखे हैं । इनके मुख्य ग्रथ निम्नलिखित है /8)०7०8), 
886. 0#० व 58%, 89), 5/0428 ॥॥ २.०६८व 7//20/), 903, 
आ00 ॥6 7॥॥॥, 90,7ए॥श0२ शी 08/8॥ शा (शतक (7070, 
]9]0, 2था०कवठु? क्षाईं ड्रगध्वाण्य, ।96 85590 ॥ #फशकाशांवि 
7,09० 96 260७9. | 2॥0509209, 920, खाया सेक्रएर 
बार्व 0०४्की८/, 4922, 59यशाट८ 446 २०४९, 925 7॥8 (065/0" 


(शव, 929- 7 48 72:थांथा००, 933 /0श९, 76 72077 
3060४) , 939 


ड्यूई के विचारो की पृष्ठभूमि 

डयूई दे विचार अधिकतर ज॑वशास्व, मनोविज्ञान और समाजशास्क्न से प्रभा- 
पवित हुए हैं। ड्यूई के विचारों पर डाविद का विशेष प्रभाव था । उनके प्रभाव मे 
बह यह मानते थे कि जगत्‌ अपरिबतनीय (7077/80)6) योनियों की समष्टि 
जे है" बह गविशेतत है ओर उसकी गोतिये। मे पीरवतेन होता रहता है । दूसरे, 
डाविन वे प्रभाव से वह यह मानते ये कि वित्त की प्रक्रियाओं की व्याख्या जीव के 
अपने पर्रिवेश के साथ समा्ियोजव दी दृष्टि से करती चाहिए। वह इस सिद्धान्त 
'पर पहुंचे कि चिन्तन जीवन के साधन या उपकरण दे' रूप मे ही होता है। उसका 
चाय निरपक्ष सत्य-अस्तत्य का नि्पण और सत्‌ का वर्णन नहीं है! 

पम्त और जैम्स के व्यवहास्वाद का भी उनके ऊपर पर्माप्त प्रभाव था । उनके 

बिचारा म जो अर्थ की प्राग्रोगिक (८फुथाश०॥8॥) अवधारणा की प्रधानता 
दिएतायी देतो है वह व्यवहारबाद के ही प्रभाव का परिणाम है! 
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मत का प्रत्तीकात्मक कार्य 
पर्स की यह स्थापना थी कि चिन्तन का कार्य घटनाओं का प्रतीकात्मक 
(४४॥०००) वर्णन है। इसका इयुई पर बहुत प्रभाव था। ड्गुई ने इस सिद्धान्त 
का पद-पद पर प्रतिपादन किया है कि मन प्रतीकात्मक रूप से ही कार्य करता है। 
डुयुई के अनुसार मन दो प्रकार से कार्य करता है: () जीव के परिवेश के प्रति 
प्रतिक्रिया के कारण उठने वाली समस्याओं को हल करने के साधन या उपकरण 
के रूप भें; (2) घटनाओ के प्रतीकात्मक निरुपण में । 
ड्यूई का उपकरणवाद,_. 
प्रत्ययों का विशेष परिस्थिति से सम्बन्ध होता है। वे विशेष परिस्थित्तियों से 
निपटने के लिए उपकरण मात्र होते है। प्रत्येक प्रत्यय एक परिस्थिति विशेष के 
प्रति अनुक्िया (7४500॥88) होता है । यदि किसी परिस्थिति को हल करने मे 
कोई प्रत्यय सफल होता है, तो वह प्रत्यय सत्य है। यदि बह असफल होता है, तो 
अस्त्य है। अनुभव के लिए प्रत्ययो का कोई सामान्य तियम नहीं बनाया णा 
सकता । प्रत्येक परिस्थिति के समय हमें अपने प्रत्ययों को उनकी सफलता अथवा 
असफनता हारा परखना होगा । यदि कोई प्रत्यय फिसी परिस्थिति का पूर्णरूप से 
टैल नही होता, तो हम उसे अभ्युवगम या प्रावकत्पना मात्न कहते है। 
डूयूई ने बौद्धिक विश्लेपण ओर वैज्ञानिक विधि पर बहुत बल्न दिया है। किसी 
फैय का अर्थ निर्णयन सत्यापन (५छीष्यांण॥) के पश्चात्‌ हो किया णा सकता 
है। सत्यापन वैज्ञानिक विधि है। 
अत्यय भोतिक अयवा सामाजिक परिवेश के प्रति प्रतिक्रिया से निप्पन्न होते 
हैं। उपकरणयाद के अनुसार तक के कुछ सामान्य नियम बनाये जाते हैं जिनके 
दाद दार्शनिक, वैज्ञानिक और सामाजिक समस्याओं का समाधान किया जाता है। 
जिन साधनों से इन समस्याओं फा समाधान होता है वे तर्क या न्याय (080) 
बदताते है। 
विगी समय में मनुष्य जिसे तकंसंगत समझता है वह उस समय के सामूहिक 
स्तन फ्रा परिणाम होता है। जो समाज सामूहिक चिन्तन फरता है उसमें परि- 
नि होगा रहता है। इसलिए उिसी शमाज में जो एक समय में सत्य रामझा जाता 
॥ उगक़ा स्वरूप केवल प्रयोगात्मया होता है। उसमें समय-समय पर प्रिशोधन 
और परिष्यार होगा रहता है। हु 
भी अगोत में सर्य और शुभ ग़म जाता था वह यदि आज भी जीवन थी 
हयात मे समाधान में गद्यायक होगा है, तो गत्य और शुभ है। जो सगरयामी 
४ प्रमाण में अगफा होता है उगका परित्याग पर देना चाहिए। यदि फिर भी 
भावों #म पगते पिषटे कै, तो गह एक निरयेश ए़ि का रूप धारण मर सेता है 
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और साधक के स्थात पर वाधक वन जाता है । 


ड्यूई के धर्म सम्बन्धो विवार 

ड्यूई धर्म को केवल व्यक्ति का विपय नही मानते । वह उसे एक सामाणिदद 
विषय मानते है। उन्होंने धर्म और 'घामिक' भे भेद किया है । धर्म तो वह है जो 
भिन्न भिसन समय पर भिल्ल-भिन्‍न देशों में भित्ने भिल्न ग्रन्थों अथवा उपदेशकों 
द्वारा प्रचारित हुआ । इस प्रकार के प्रत्येक धर्म में विश्वास ओर पूजा जथया 
साधना मे भेद है। 'घामिक' अनुभव की एक विशेषता या गुणवत्ता है जो नैतिक, 
राजनीतिक, कलात्मक, वैज्ञानिक अनुभवों को रग देती है, जो जीयन वे व्यवहार 
में परिलक्षित होती है। 'घामिक अनुभव की बह विशेषता जिसरे सभी सहभागी 
हो सकते है, एक आदर्श उद्देश्य में विश्वास है, मानव वी गरिमा और प्रयास में 
विषश्वाप्त है। ड॒पुई के बनुस़ार 'ईए्वर' शब्द या प्रयोष ऐतिहास्िय अनुपणों से 
अलग आदर्श और वास्तविकता की एकता के लिए करना चाहिए। 


नेतिकता के सम्बन्ध मे ड्यूई के विचार 


नैतिक दशत मातद के लिए एक चरम इष्ट का अ्रतिपादन करता है। ड्पुई 
का कहना है कि चरम इप्ट वा ज्ञान सम्भव नही है। मानव को केवल विशेष साध्य 
वो लिए विशेष साधन का ज्ञान हो सकता है। ऐसा सामाजिक व्यवहार के लिए 
सम्भव है। शुद्ध सामाजिक व्यवहार ही नैतिकता का उद्देश्य हो सकता है। 

काण्ट ने 'विबक के निरक्षेप आदेश! (०४(०४०॥०७] ॥॥9८॥9०) का जौ प्रति- 
पादन किया था उससे दयूई सहमत नही है। उनका वहना है कि हमे ऐसा इष्ट या 
लक्ष्य नही रखना आहिए जिसकी प्राप्ति के लिए हमारे पास साधन नही है। 
साध्य को साधन से पृथक्‌ नहीं कियः जा सकता। इप्टत्व वी विभावना तभी 
उपयुक्त हो सकती है जब साधन और साध्य दोनो का हम एक साथ विमश करें! 

ड्यूई इप्ट अघवा “मूल्य ऐिद्धात' और “व्यवहार! मे सामज्जस्थ स्थापित करने 
के पक्ष में थे। मुल्य नी प्राप्ति के लिए लक्ष्य और साधन में सामउजस्य नितान्त' 
आवश्यक है। उदाहरणाय, समाज में तभी व्यवस्था स्थापित हो सकती है जबकि 
प्रत्येक व्यक्ति नैतिक हो । 


तब वादी (20ा०5४८) और अनुभववादी (८याएए८$0 दोनों के 


हा !ः इंप्ट या 
भूल्य के विषय के सिद्धात द्वाय हि 


५० पृ हैं। तकंवादी कुछ चुने हुए मुल्या को बिना 
उनने' सत्यापन के मान लेता है। अनुभववादी मूत्या का निह्पण केवल बतीव को 
दृष्टि मे रपकर भविष्य का बिना विचार किये हुए करता है। अत दोनो ब्रान्ति- 
पूर्ण है। जीवन के अतीत, वर्तमान और अनागत तौनो को घ्यान मे रखकर मूल्यो 
मा निरपण वरना चाहिए। 


व्यवह्ार्वाद अयवा अर्थन्नियावाद 29 


समीक्षा 


पस ने बैशानिक विधि और ताकिक विश्लेषण पर अधिवा बल दिया है। 
किल्तु उन्होत इस बात पर ध्याव नही दिया कि वैज्ञानिक विधि से दर्शन की मूल- 
भूत समस्याओं का समाधान सम्भव नहीं है। वैज्ञानिक विधि मुख्यतः विश्लेप॑- 
णात्मक होती है, किन्तु दर्शन में सश्लेषणात्मक चिन्तन की अधिक आवश्यवाता 
होती है। 
उन्होंने चिन्तन का एक नया मार्ग बतलाया और अमेरिका के चिन्तक उमप्तसे 
विशेष रूप से प्रभावित हुए, किन्तु वह विधि तत्त्वज्ञनन के अनुसधान में कोई विशेष 
गोगदान ने दे सकी । 
जैम्स का व्यवहारवाद जनता का दशंन कहा जाता है। उन्होंने अनुभव और 
प्रत्ययो के सत्यापन पर पर्याप्त वल दिया। किन्तु वह दर्शन की मूल समस्याओं पर 
गहराई से घिचार न कर सक्के । उनके व्यक्तित्व के तादात्म्य और ईश्वर सम्बन्धी 
विचार दोपपूर्ण है । वह स्थायी आत्मा नही मानते | वह केवल चेतना का प्रवाह 
मानते हैं। एक विचार अस्त होते समय परवर्ती विचार मे सक्रान्त हो जाता है। 
इस प्रकार विचारो में एकत्व को भावना बनी रहती है। ह भूम भी एक स्थायी 
आत्मा नही गानते थे। किन्तु जब तक हम एक स्थायी द्रप्टा अथवा आत्मा व 
मानें तव तक विचारो के प्रवाह को भी प्रवाह रुप से जातता तकंसिद्ध न हो 
सकेगा । विचारों का समाऊलन करने वाला एक स्थायी द्र॒प्टा का प्रत्यय अपरि- 
हाय॑ हो जाता है। दूसरे, एफ स्थायी आत्मा को न मानने से स्मृति और प्रत्यभिशा 
सम्भव मे हो सकेगी । 
बहू ईश्वर को एक परिमित व्यक्षित मानते है । उनके अनुसार ईश्वर की शक्ति 
भी परिमित है। वह स्वतन्त अशुभ से सधर्प करता है और उसको पराजित करने 
का प्रयत्न करता है। अशुभ कोई स्वतत्न सत्ता नही है। उसवा अस्तित्व मानव के 
डूपित विचार और काये में हे। अशुभ ईश्वर की एक तुल्य और विरोधी शक्ति 
नही है । ज्यो ज्यो मान॒व का विकास होगा त्यों त्यो अशुभ का हास होता जायेगा + 
ईश्वर को परिमित मानने में एक मानव-व्या क और ईश्वर में सतर नही रह 
जाता। इस प्रकार से ईश्वर मनुष्य वा एक सवधित सस्करण वन जाता है। 
शिलर वा भी ईश्वर का प्रत्यय जेम्स से मिलता हैं। अत जो दोप जेम्स के चिन्तन 
मे है वही शिलर मे भी विद्यमान है । ड्यूई का तो ईश्वर में विश्वास ही नही है। 
वह केवल आदर्श और वास्तव को एकता के रुप में ईश्वर वे अस्तित्व को मानने 
मो रियापत वर सफ्ते है 
४ डूगूई का मुख्य योगदान नागरिकता को भावना को जागृत करने और उसके 
लए गरमुचित शिक्षा में रहा है। अन्य व्यवद्यारवादियों बी भाति उन्होंने भी 
प्रत्ययो ने अब के वजानिव विधि से निरपण बरसे पर बल दिया है और अनुमव 
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को इन्द्रियजन्य माना है । यह अनुभव की एक सकुचित दृष्टि है। काप्ट बहुत पूरे 
पिद्ध कर चुके थे दि अनुभव केवल इच्द्रियजन्य नही होता । 

सभी व्यवहास्वादियों में समान दोप यह है कि वे चेतना की विचारात्मक 
फक्ियाशीलता को व्यावहारिक क्रियाशीजता के अधीन मानते हैं; चेतता केवल 
व्यवहारात्मक नहीं है, वह विचारात्मक भी है। व्यवहारवादियों का यह एक बच्छा 
योगदान रहा कि उन्होने हमारे ध्यान को चेतना के व्यावहारिक पक्ष गी ओर 
आइृष्ट किया, किस्तु विचार को नगण्य या गौण मानने में उनवा दर्शन सकुचित 
हो गया। इस्त दृष्टि से तो तत्त्वज्ञान मीमासा असम्भव हो जायेगी । व्यवहारवादी 
बिना किसी हिचक के कहते भी है कि न तो तत्वज्ञान सम्भव है और न मानव वो 
उसकी अव्यकता है। 

व्यवहार को ही सत्य का मानदण्ड वनाने से व्यक्तिपरकता और अनेबत्ववाद 
का जन्म होता है। व्यवहारवादी कहता है कि सत्य वही है जो हमारे लिए व्यव- 
श्र में उपयोगी हो । परन्तु जो एक व्यक्ति के लिए उपयोगी हो, सभव है वह 
दूसरे के लिए अनुपयोगी हो । इस प्रकार, प्रत्येक व्यक्ति के लिए सत्य अलग हो 
जायेगा और उसवी बस्तुनिष्ठता समाप्त हो जायेगी । 

व्यक्तिपरफता ($५0]००/शञआा) का परिणाम अनेकत्ववाद (9/0॥0॥!आ॥) 
होता है, बयोकि व्यक्तिपरकता के मानने से कोई ऐसा चरम प्विद्धात नही मित्र 


सकता जो सव व्यक्तियों के लिए सामात्य हो। विलियम जेम्स और शिलर के 
दर्शन मे तो अनेकत्ववाद ही प्रधान है। 
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अध्याय 5 


यथार्थवाद 
(४४759) 


[ियायंद्द की स्थापना, जॉन लॉक का बाह्म(यानुमेषयाद अयवा प्रतिरुपवाद, नत्य 
अथार्धवाद--द्रेत्तानों और भाइवाग का ययाधेवाद पर प्रभाव, जी० ई० मूर, अव्यवहितत्व 
“-प्रत्यक्ष या बोध का मनोवेशानिक विश्लेषण, पदा्ये की निरपेक्षता या स्वतत्नता, दशेनशारत्त 
और जापा विश्लेषण, अमरीकी नब्य यथाय्यंवाद, नव्य ययायंवाद की समीक्षा, समीक्षारमर 
अयार्धवाद, वद्रेप्डरसल्ल का यवाषेदाद--दृश्य पदार्थ ओर ऐसर्द्रय पुरस्करण, परमतत्त्व, 
समीक्षा ।] 


ययार्थवाद (788॥»॥)) तत्त्वदर्शन (7॥0४9॥/»०$) और ज्ञानमीमासा ('कुछ८- 
॥0089) में दो भिन्न अर्थो मे प्रयुक्त हुआ है। तत्वदर्शन में यथायंवाद का यह 
अर्थ है वि सामान्य की सत्ता विशेष से पूर्व ओर स्वतन्त्र है। वह विशेष से भी अधिक 
सत्य है । इन सामान्यों की सत्ता भागवती चेतना में है और जगत्‌ के सभी विभेष 
इन सामान्यो की अपूर्ण प्रतिकृति या प्रतिरूष मात्र हैं। इन साभान्यो की अपनी 
ही सत्ता और यथार्थता है। ग्रीस के दार्शनिक प्लेटो ने इसी अर्थ मे ययार्थवाद का 
प्रयोग किया है। 
इसके विरुद्ध नामचाद (07000) था जो यह मानता घा कि विशेष यी 
ही सत्ता है। सामान्य यी अपनी कोई सत्ता नही है। केवल नाम सामान्य होता है। 
प्रस्ययवाद (९०॥९५॥७७॥»ग) ने इन दोनो थे दौच का मार्ग अवतम्धन किया । 
इसके अनुमार ए+ मानसिक प्रत्यय है जो विश्वेपो मे व्याप्त रहता है, किन्तु जिसवी 
विगेष्यों मे अतिरिवत अपनी पोई सत्ता नहीं होती । 
आाधुनिय ययायवाद भी समस्या यह है वि शेय या प्रत्यक्ष पदार्य ज्ञाता के दित्त 
पर आधशिव है या वित्त मे सवंधा पुयक्‌ उसरी अपनी स्यतत सता है। यदि पदार्य॑ 
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ज्ञाता के चित्त पर आश्रित है या उसके चित मे एक प्रत्मय मात्र है, तो इस स्थापना 
को ज्ञान-सम्बन्धी चिदूवाद (६एाइशाणं०्डाप्व। 70०/)जा) कहते हैं। यदि यह 
माता जाता है कि पदाये ज्ञाता या चित्त से सरवेधा भिल्त और स्वतत्न है तो इसे 


ज्ञान सम्बन्धी यथाययराद (काऋच्णगव्झका उ्ोष्ठणे_कहते हैं। जोगुर्निक 090७) 367057) कहते है। शॉयु 


ग्रथाथवाद इसी प्रकार वा यथार्थवाद है। 

“ज्ञह्वकानदवाद 7एएएफ़ा्व्या दवाद [॥700.१98०४/ 0९0]शा) का प्रश्न दूसरा हैँ! वह इस 
प्रशम को लेकर चलता है कि चरम सत्‌ का स्वभाव क्या है। भौतिकवाद यह 
मानता है वि भूतवस्तु ही चरम सत्‌ है। इसके विपरीत चिद्वाद यह मानता है कि 
चर्म सत्‌ चेतसित है। यह तात्तविक चिद्वाद है। आधुनिक यथार्थवाद का ता त्विक 
चिद्वाद से विरोध हो सकता है और नही भी हो सकता, किन्तु आधुनिक यथार्थ- 
बाद वा ज्ञान-सम्सस्धी चिदवाद से सर्वथा विरोध है। 


यथाथंवाद की स्थापना 


जय हम यह बहते हैँ कि हमे अमुक पदाय्य वा बोध या प्रत्यक्ष हो रहा है तो 
इसतना अर्थ यही है कि वह पदार्थ जिसका प्रत्यक्ष या बोध हो रहा है उस चित्त से 
सर्वथा भिन्‍न है जिसके द्वारा उसका वोध हो रहा है । पदार्य की स्वतन्त् सता है। 
चित द्वारा जब उसका वोध होता है तव वह चैत्य नहीं वन जाता । बोध में पदार्थ 
थी संत्ता नप्ट नही हो जाती। बोध केतजल एक मामस्तिक क्रिया है जिसके द्वारा 
पदा्य जाना जाता है । कोई उसका बोध करे या न करे, पदार्थ की वास्तविकता 
वैसी की वैसी ही वती रहती हैं । उसकी अपनी स्वतत् सत्ता है। न तो जानन वी 
किया में पदार्य का स्वरुप बदलता है, म उप्तकी सत्ता ज्ञाता की मानसिक जिया 
पर आश्रित है। वह जैसा है वैसा है और वैसा ही सदा रहेगा चाहे उसे कोई जाने 
या नजाने। प्रत्यक्ष या बोध दिसी विपय था पदार्थ वा होता है जा कि प्रत्यक्ष 
मरते याबोघ करन की मानसिक किया से भिन्‍न है। 
जिसे हम आलोचन ($८॥59॥0॥) बहूते हैं वह केवल विषय जानने की प्रक्रिया 
है, विषय नहीं है। चेतना वा यह स्वभाव ही है कि वह अपने से मिन्‍न व्िसी 


पदा्य या विषय में सम्दद्ध होती है। चेतसिक या सानसिर त्रिया का विपय 
मानता हिया का अग या अश नही है। वह मानस्लित जिया से भिन्न हू 


जॉन लॉक का चाह्मार्यानुमेषवाद अथवा प्रतिरुपवाद 
(एकाठलांगाणांचा) 


बिटे) ऐ दागनित जान सर (632-704 ) यह मातते थे कि जगत्‌ में जितने पदार्थ 
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हैं उनमें परिमाण (82०), गति (7राणां०॥), संख्या (शा) और विस्तार 
या बायाम (०पक्षाइंणा) उनके मौलिक या मुख्य ग्रुण (छपावा॥ एणशात&) 
है। सक्षेप में देशविशेष की व्याप्तता उनका मौलिक गुण है। जब ये पदार्थ इन्द्रियों 
द्वारा गृहीत होते है तो हमारे मानस पटल पर इनका प्रतिझूप (॥98०) अंकित हो 
जाता है। हम ऋणजु रूप से अपने भीतर अनुभूत प्रतिरूप या प्रतिच्छाया ही को 
जानते है, मूल पदार्थ को नही | इन प्रतिरूपो से हम यह अनुमान करते है कि इनका 
कारण कोई बाह्य पदार्थ है। सीधे रूप से हम वाह्म पदार्थ को नहीं जानते। बाह्य 
पदार्थ दृश्य नही है, अनुमेय है। साक्षात्‌ रूप से दृश्य या उपलभ्य तो केवल अपने 
भीतर अनुभूत प्रतिरुप ही है। एक बात और भी है। रग, ताप, गंध इत्यादि तो 
बाह्म पदार्थ में बिलकुल नहीं है । यह सव बाह्य पदार्थ के प्रति हमारी प्रतिक्रिया 
है। इन गुणों को जॉन लॉक गौण गुण ($६००7०॥9 त्रष्रभाध॑ं४४) कहते है। ये 
गुण हमारे ही मन द्वास उद्भूत है। फिर इन गुणों को चित्त वाह्य पदार्थ पर 
आरंपित कर लेता है। वाह्म पदार्थ का बोध मौलिक गुणों के प्रतिहष और शाता 
में उदभूत गौण गुणो का मिश्रण है । प्रो० ह्वाइटहेड के शब्दों में लॉक के अनुसार 
प्रकृति शब्दहीत, गंधहीन और रंगहीन है । गुलाब को गंध के लिए, बुलबुल को गीत 
के लिए, सूर्य को प्रकाश के लिए जो यश मिलता है, वह वस्तुतः हमें मिलना 
चाहिए और कवियों को इनका ग्रुणयान न करके मानव का ही ग्रुणगान करना 
चाहिए। 
लॉक के अनुसार मौलिक गुण पदाय में है, किन्तु गोग गुण चैत्य (चित-सम्बन्धी) 
है। आगे चलकर वकंले ने यह सिद्ध किया कि मौलिक गुण भी चैत्य है और द्रव्य 
(89089706) की, जिसमें मोलिक गुण रहते है, इन गुणों के अतिरिक्त अपनी' 
कोई सत्ता नही है। 
यहां हमें केवल यही देखना है कि लॉक का वाह्मार्थातुमेयवाद मय प्रतिरुपवाइ 
भ्राइत यथार्थ वाद (१४४० या एथधा ४ १८४) के विरुद्ध था। प्राकृत यथार्थ वाद 
यह मानता है कि हमारे चित्त में वाह्म पदार्थ का पूर्णत: प्रतिरुप अंकित हो जाता 
है। लॉक ने यह सिद्ध किया कि बाह्य पदार्थ के मौलिक गुणों का प्रतिरूप तो जैसा 
क्का तैसा हमारे चित्त पर अंकित हो जाता है, किन्तु गौण गुणों का हमारा चित्त 
स्वय सजन फरता है। 
प्रात यथार्थ वाद यह समझता है कि हम वाह्म पदार्थ का ययार्य रुप में, जैसा 
का तैंसा, प्रत्यक्ष करते हैं। लॉक के अनुसार हम साक्षात्‌ रुप मे, अव्यवहित रूप में 
बाह्य पदार्थ के केवल प्रतिरुप का ही अनुभव करते हैँ और प्रतिरूप के द्वारा व्यव- 
हिन रूप में (7069) पदार्य को जानते हूँ। लॉक के अनुसार पदार्य के 


योध में तीय अंग हैं, ज्ञतां, भरतिरय (ए्यू॥कभा।बंणा या 0०५) और जैय 
या पदाय | 
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लॉक वे' मत का स्वाभाविव परिणाम हुआ स्वनिप्धना (इप्रणवणाए»आए या 
स्वनिष्ठ चिद्वाद (५४७/८०४४८ ॥४८७)५$॥) जिसने अनुसार शाता और उसे” 
बैतसिक प्रत्यम वी ही वास्तविक सत्ता है। प्रत्मय से भिन्‍न बाह्य पदार्य की कोई 
स्वतन्त्र सत्ता नही है। 

]9वी और 20वी शत्ी मे घिदवाद दा विभिन्‍न रपों में बोलयाला रहा। 
यथाथेवाद इसवा विरोध परता रहा। किन्तु जमंन्री में फीड फ्राणोशाए 
(838-907) #॥905 था जाए ((853-92]) बौर 249॥0 पए5थ| 
(859-938 ) ने साशय॑त्व (7/शा॥णाशा।9) वा सिद्धान्त प्रतिपादन करना 
आरम्भ पिया। इससे ययार्थवाद को विशेष वल मिला और वह नव्य यथार्थवाद बे 
रूप में खड़ा हुआ। 

ग्रेन्तानो और माइनाग का नव्य यथार्यवादियों पर विशेष प्रभाव पडा | इनके 
साशयत्व के सिद्धान्त का यह अप था कि चित्त वी भौतिव' पदार्थों से यह विलक्ष- 
णता है कि चित्त अपनी क्रिया मे, चिन्तर मे अपने से बाहर किसी विपय था 
सकेत करता है चाहे वह विषय वास्तविव हो या काह्पनिव । ब्रेन्तानो का कहना 
या कि मानप्िक क्रिया वा अप हो है देहू क्रिया जिसका एक विषय (०७०७) हा! 
बिना विषय के कोई चिन्तन या मानसिक क्रिया नही होती । अत ज्ञान या चिन्तन 
के दो भग होते हैं. () मानसिक क्रिया, (2) कोई विषय जिसबा वह मानसिव 
क्रिया निर्देश करती है अथवा जिसके प्रति उसका आशय होता है। 

भाइनाग ने अपने दर्घन को नाम ही दिया '॥ ए॥९००७ ण॑ 096०७' अर्थात्‌ 

“विषय का एिद्धान्त' | इसिद्धान्त के अनुसार विषय वह है जिसको चिन्तन" 
'छ्षिया निर्देश करती या सोचती है। इसके अनुसार केवल भौतिव' पदाथ जिनवा' 
अस्तित्व (७:७४ है चिन्तन क्रिया के विषय नही है वे भी चिन्तन क्रिया के विषय 
है जिनकी देश-काल पे रहित केवल भाव रूप मे स्थिति (0899) है, उदाहरणाय, 
विचारजन्य सत्त (८४८7०६७, गुण (१४४॥७) सप्या (0799), उपस्थापनाएं 
(000०0॥०79), परस्पर विरोध्री भाव भी जैस, गोल समकीण चतुर्भुज(ए०पात 
$408९)। माइलाग ने चिन्तन जिया के विषय (०७९०) और अल्तेवेस्तु (वणा- 
ध्था) में भी भेद शिया है बितन क्रिया (१७0) छे समान अन्तर्वस्तु (००४/०॥/) 
भीचित्त में मेल है। किया के समान अन्तर्वेस्तु भी मानसिक है और विधमात 
होती है। किन्तु यदि किसी भाव के प्रति मानसिक क्रिया का निर्देश अथदा सरत 
हो, तो वह विषय (०५००) हो सपता है चाहे बहू अविद्यमान या अष्तित्वहीव 


हर इस प्रदार माइनाग के अनुसार ज्ञान के तीन सगे हैं. दानततिक जिया (१७) 
न्वर्वेस्तु (८०॥७॥॥) और विपय (ग्शध्ल) ३ 
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माइनाग के अनुसार अनुभव स्वतंत्र भावरूप में स्थित अर्थात्‌ आत्मसत््‌ 
(४४र0४5६7।) और अस्तित्ववान्‌ (>्ंशक्ा) विपयों (०४०८७) का बोध 
(#फ्र्ा८॥९55) है। 

जमं॑नी के उक्त विद्वानों की चिन्तन प्रक्रिया यथार्थवादियों के हाथ में एक नया 
अस्त बन गयी और इस प्रकार नव्य यथार्थवाद का प्रादुर्भाव हुआ। कुछ नव्य 
ययार्थवादी ब्रिटेन में हुए, कुछ अमेरिका में। इन दोनों देशों के मुख्य यथार्थ वादियों 
के सिद्धान्त आगे दिये जा रहे है। 


जी० ई० मूर, 873-958 
(667९० ए0७०४ऐ (०००) 


यह केम्ब्रिज में ता आ/9 ए"४०50799 और |०ट्टा० के प्रोफेश्तर ये और वा 
पत्न के सम्पादक थे। यह ब्रिटेन के मुख्य नव्य यथार्थवादी थे । 

मूर के यथार्थवाद की स्थापना निम्नलिखित तर्कों पर प्रतिष्ठित है : 

]. अव्यवहितित्व (070709)--लॉक ने पदार्थ के प्रत्यक्ष या वोध में तीन 
अंग माने हैं: (क) ज्ञाता, (ख) पदार्थ का चित्त में प्रतिरुष या प्रत्यय, (ग) ज्ञैय 
या पदार्थ । इस दृष्टि के अनुसार हमे पदार्थ का व्यवहितात्मक (7204806) या 
प्रतिरुपात्मक (70[॥८५८॥॥४॥४०77)) ज्ञान होता है। 

मूर का कहना है कि प्रत्यक्ष या ज्ञान के तीव अग नही हैं, केवल दो ही हैं : 
(क) शाता, (ख) ज्ञेय या पदार्थ । प्रत्यय तो हमारे भीतर की मानसिक क्रिया है! 
यह कोई वस्तु सम्बन्धी स्थिति नही है। जब हम किसी पदार्थ का प्रत्यक्ष करते है, 
तो हमें उस पदार्थ का ताल्कात्रिक ज्ञान हो जाता है, हमारे भीतर कुछ भी 
मानसिक क्रिया हुआ करे। जहा तक पदाय॑ के श्ञान का सम्बन्ध है, यह ऋचु है, 
अव्यवहित, तात्कालिफ है । वह्‌ पदार्थ का स्वरूपात्मक (ए7०४७३७॥0०78]) ज्ञान 
है, प्रतिरुपात्मक (४९४४॥(४४००४) ज्ञान नही है। 5 

चक प्रत्यक्ष या बोध का मनोवैज्ञानिक विश्लेषण--जमंनो के दा निक ब्रेन्तानो 
केंतर यह मत था कि प्रत्यक्ष मा बोध में केवल दो ही अंग होते है : (क) बोध की 
मानसिक क्रिया, (य) विषय या पदार्थ जिसका बोध हो रहा हैं। इसका प्रभाव 
मूर पर बहुत पढ़ा। उन्होने इसके आधार पर पर्याप्त चिन्तन करके 720/4/97 
72८७४ (चिद्वाद फा खण्डन) नामक निबन्ध लिखा जिसमें उन्होंने इस वात 
पर बले दिवो क्दौध् पो मानसिक क्रिया किसी न फिसी पदार्य का सकेत करती 
है जो कि उस मानसिऊ क्रिया से भिन्‍न है। 

लोक का बाहयर्थानुमेयवाद था प्रतिरुपवाद नव्य ययार्चवाद को मान्य नही है! 
चले था स्वनिष्ठ चिदुदाद ($एुल्‍्लतए> 40शीत्रग) तो गव्य मचार्थयवाद को 


36 समवालीन दर्शन 


स्वेथा अमान्य है। बर्कले जैसे चिद्वादियों का तक इस प्रकार है 
(क) आालोचन (इ८॥६४॥०॥) या प्रत्यय (0625) चित्त से अलग नहीं रह सकते। 
(य]) पदार्थ का जब बोध होता है तो निस्सन्‍्देह वे आलोचन या प्रत्यय ही 
होते है। 

(ग) अत पदार्थ चित्त से अलग कोई वस्तु नही है। 

मूर इत्यादि विद्वानों ने दिखाया है कि इस तक॑ मे जो सत्य वा आभास होता है 
उसका मूल कारण है आलोचन या प्रत्यय शब्द वी दयूमंता (37्र080॥9) । पहुंचे 
बावय में आलोचन या प्रत्यय शब्द का अथ है प्रत्यक्ष या प्रत्यय की मानप्िक क्रिया। 
दूसरे वावय में थालोचन या प्रत्यय का अर्थ है मानसिक क्रिया का विषय जिसका 
प्रत्यक्ष या बोध हो रहा है अत इस तके में दयूर्यक हेतु दोष (शरा80005 
ग्र000)) है। निस्सन्देह प्रत्यक्ष या प्रत्यय वी मानसिक जिया चित्त से अलग नही 
की जा सकती, फिन्तु प्रत्यक्ष या प्रत्यय वा विषय तो चित्त से भिन्‍न रह ही सकता 
है। इसीलिए मूरने कहा--प्रत्येक आलोचन (8०750॥/0॥) मे दो भिन्‍न तत्त्व है--- 
एक आलोचन जो कि मानसिक क्विया है और दूसरा उस आलोचन को विषय। 

3 पदाय॑ को निरपेक्षता या स्वतत्रता--पदार्थ को वास्तविकता उसी व्यक्ति 
के प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष पर आश्रित नही है। यह सापेक्ष नही, निरपेक्ष या सततत्न 
है। पदार्थ की स्वतत्न एप मे सत्ता है, चाहे उसका कोई प्रत्यक्ष करे या न करे। 
जब यह सिद्ध हो गया कि प्रत्यक्ष रूपी मानसिक क्रिया और प्रत्यक्ष का विषय दो 
प्रिन्त बातें हैं, तो यह स्पष्ट हो गया कि पदार्थ चित्त से भिन्‍न हैं और उप्तवी 
निरपेक्ष और स्वतत सत्ता है। 

चिद्वादियो का यह कहना है कि कोई भी अपने प्रत्ययों के घेरे के बाहर नहीं 
निवल्न सवता। हम ऋणु रुप से केवल अपने प्रत्ययो को जानते हैं। मूर का उत्तर 
है कि मह बिलकुल ज्ञात घारणा है । जव कोई शेर देखता है तो वह कभी यह नही 
समझता वि शेर केवल मेरे चित्त में एक प्रत्यय अथवा प्रतिषप है, किन्तु तत्काल बहू 
चित्त के बाहर एक भयवर पशु का प्रत्यक्ष करता है। प्रत्यक्ष करना ही चेतम्रिक 
घेरे बे बाहर मिवल जाता है। 

अत व्मले वा यह बहना है कि 'प्रयत्क्षमेवास्तित्वम' ( 
किसी वस्तु वा अस्तित्व उसे प्त्यक्ष मे ही है--प्रात है। 

उसके प्रत्यक्षत्व या बोध स सर्दंधा शिन्‍्न, निरपेक्ष और स्वतत्न होता है। 
हु मूर पी यह स्थापना थी कि ऐच्िय पुरस्करण ($था5४ 098 या 5९58 
चित्त बा अछ नही है । वह वास्तविक पदार्थ वर मानसिक प्रतिरुप नहीं 
पदाथ ही है, या बम स कम उसी वा एक लश है। ऐन्द्रिय पुरस्करण आलोचना 
(52080॥07) से भिन हैं और दृष्ट पदार्थ ते बभिल है। बह ज्ञान और ज्ञेष, 
दर्शन भर दृश्य म बमिस्तता (छजर्णाएणणहात्या म्राएशभा) मानते है। बहू 


६४४४ 6४६ एआ0७॥)-- 


बिसी वस्तु का अस्तित्व 


) हमारे 
ही है। बह 
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ज्ञान के सम्बन्ध में माइनांग का ज्ञानक्रिया, अन्तर्वस्तु और विषय का त्रिक सिद्धान्त 
नही मानते । वह यही मानते है कि ज्ञानक्रिया, सीधे ज्ञेय का, विषय का, ग्रहण 
करती है। ज्ञान-क्रिया और ज्ञेय के बीच वह किसी स्थिति को नही स्वीकार करते । 
किसी पदार्थ में ज्ञानेत्द्रियों के द्वारा जो दृश्यग्रुण ($श७४० १99) पुरस्कृत होते 
है उन्हें भी वह पदार्थ का ही अश मानते है, ज्ञान का नही । 
दर्शनशास्त्र और भाषा-विश्लेषण--भाषा-विश्लेषण के क्षेत्र में भी भूर ने 
'प्रशंसतीय कार्य किया है । मूर का यह विश्वास है कि दर्शनशास्त्न परमतत्त्व को मही 
जान सकता। दर्शनशास्त्न का मुख्य कार्य यह होवा चाहिए कि जो कुछ ज्ञान विज्ञान 
'तथा अन्य शास्त्रों द्वारा हमे प्राप्त हुआ है उसका स्पष्टीकरण करे । इसके लिए दर्शन 
को विश्लेषण और भाषा-सम्बन्धी विवेचन के! मार्ग का अवलम्बन करना चाहिए। 
मूरने दर्शन के क्षेत्र में विश्लेषण का कार्य प्रारम्भ किया और इस प्रकार 
दार्शनिक विश्लेषण (जार०४०ए४८७ ४0५55) का सूत्रपात हुआ। उनके इस 
सिद्धान्त का तार्कीय निश्चितवाद (]0ह02 0०आंधए:9॥)) पर पर्याप्त प्रभाव पड़ा । 


अमरीकी नव्य यथार्थवाद 


अमेरिका में चव्य यथायेवाद के पोषक हुए है होल्ट, माविन, माण्टगू, येरी, पिठकित 
और स्पाल्‌डिंग | इन लोगो ने मिलकर 92 मे 7॥0 7९०४ /२८८/४४ नामक 
"पुस्तक में अपने मत व्यवत किये । 
ये सव दाशंनिक ज्ञान और ज्ञेय, दर्शन और दृश्य, प्रत्यक्ष ओर पदार्थ में 
अभिन्‍नता (४ए४/॥०|0१09] 707रांज्ा)) मानत्ते हैं। इनका मत है कि ज्ञात या 
“दृष्ट पदार्थ और वास्तविक पदार्थ एक ही है, भिन्‍त नही है। 
ब्रिटेन के नव्य यथार्थ वादियों के तरकों के अतिखित अमेरिका के यथार्यवादियों 
ने और भी तर्क उपस्थावित किये जिनमें मुय्य निम्नलिखित है : 
]. आत्मकेस्रीप दुःह्थिति के आधार पर दोपपूर्ण तर्क--अमेरिका के दाशनिक 
आरथ्वी “पेरी (0 9 ९८70) ने चिदृवादी के विरुद्ध यह तर्क उपस्थित किया 
“कि यदि बोई व्यक्ति यह जानता चाहता है कि किसी पदार्थ या विपय बा अस्तित्व 
हैं या नही तो वह बिता उस पदार्य का अपने से सम्बन्ध जोड़े उसके अस्तित्व या 
नास्तित्व के विषय में कुछ जान ही नही सकता। ज्ञान की ऐसी ही स्थिति है कि 
विवा अमने से, 'स्व' से, 'आत्मा' से, 'जाता' से सम्बन्ध जोड़े बुछ भी नही जाता 
जा सरता। चिंद्‌वादी इस दु स्थिति का अनुचित लाभ उठाता है और यह कहता 
दे कि जिगया प्रत्यय नहीं होता उसका अस्तित्व ही नही है। 
पैसे के मत में यह दोषपूर्ण तर्क है और इस दोप फा नाम उन्होंने 'आत्मकेद्रीय 
दु ग्विति' रखा है। चिंदूवारी का मत गेवल अस्ययात्मक द्रष्टान्तों (7०भंध,6 
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॥7 00०९९) पर आश्रित है । उसबा मत तब तक ठीक नही समझो जा सकता जब 
तक कि बुछ ऐसे दृष्टान्त व मिले जिनमे कि जिन पदार्थों को ज्ञावा नहीं जातता 
उनका अस्तित्व ही नही है। किन्तु आत्मकेन्द्रीय दु स्थिति के कारण ऐसा दुष्टान्त 
मिलना सम्भव नहीं है। किन्तु विन व्यत्ररेकी दृष्दान्तो (0८६७॥ए० ॥75(07055) 
के मिले चिदृवादी की स्थापना उपयुक्त नही मादी जा सकती | 

2 ज्ञातृजैेय सम्बन्ध विपय या पदार्थ में कोई परिवर्तन नही कर तकता। यदि 
गोई पदार्थ शैय होता है, तो इसका यह अर्थ नही है कि वह चेतसिक हो गया, 
अपने लक्षण वा परित्याग वर यह चैत्य बन गया। शेय होने पर उसमे कोई परि- 
बन नहीं होता । अठ उसकी स्व॒तत्न सत्ता बदी रहती है । 

3. चिद्‌वादी यह मानते हैं कि सव सम्बन्ध आन्तरिक हैं और वस्तु का स्वरूप 
सम्बन्धात्मक है। यथार्थवादी इस सिद्धान्त को नही मानते। उनका कहना है कि 
सम्पस्धी से स्वरुप की केवल अभिव्यकित होती है, न कि उसवा निर्धारण । वस्तु 
थी स्थिति के विना सम्पस्धो का होना सम्भव नही है। पदार्थ की सत्ता सम्बन्धों से 
पहले होती है। अत पदार्थ या शैय की सत्ता ज्ञतता से सम्बद होने के पहले ही 
होती है। ज्ञान ज्ञेय को प्रभावित या विकृत नही कर सकता । 

सम्बन्ध आन्तरिक मही, वाह्म होते हैं । एक वस्तु का अत्य वस्तुओं से विभिन्‍न 
प्रकार फा सम्बन्ध हो सबता है । इन सम्वन्धो से वह विकृत नहीं होता । 

सम्बन्ध बाहा नही, प्रत्युत वास्तविक होते हैं। यदि हम बहते हैं कि राम श्याम 
से बडा है, तो वश होना--पह सम्बन्ध उतना ही वाधस्‍्तविक है जितना राम और 
प्रयाम | इसलिए सत्‌ विभिमन और विविध है। 

घिद्वादियों वी तरह पथायंवादी विश्व को एक व्यवस्थित सहति नही मानता। 
हम यह भी नही वह सवते वि विश्व में जड, चेतन दो ही पदार्प है। सभी प्रकार वे 

प्रत्यप--देश, काल, ताबिब प्रतियम, नैतिक आदर्श सत्य हैं। यह हो सकता है 
वि बुछ अस्तित्वमान (९७शा।) हो और कुछ आत्मसत्‌ (87४8शा।) हो । 

4 चिदुयादी यह बहते हे कि विश्लेषणात्मक विधि (श॥4/08] 7०॥॥00) 
रे हम सत्‌ पो नमी जान ही नहीं सकते, क्योकि सत्‌ एक सहति है। यथधार्यवादियो 
गा बहना है वि विश्लेषण, जिसके द्वारा हम उसी मगी वे सगो या भागो को जानते 
है, ज्ञान वी उतनी ही मच्ची विधि है जितनी कि सइलेपण । 


सव्य यथार्थंदाद की समीक्षा 

] नव्य ययायंवादियों ने आत्मवेस्द्रीय दु स्थिति दोष एर बहुत वल दिया है) 
उनवा पहना है वियत विसी पदार्य वे विपय से बिना उसे ज्ञाता से सम्बद्ध किये 
हुए हम पु यह ही नही सकते अत चिदृवादी यह प्रतिपादित वरता है हि ज्ञान 
याघेतना ये दिला बिमी पदार्थ थी गत्ता ही नही है। ययायतादी मे इसवा नाम 
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आत्मकेत्द्वीय दु.स्थिति दोष रखा है किन्तु इस दु:स्थिति का एक पक्ष और है जो 
कि यथायंवादी भूल जाता है । जब कभी कोई चिन्तन करता है तो उसके चिन्तन 
का अवश्य कोई न कोई विषय होता है। ययार्थवादी इस दुःस्थिति का लाभ उठाता 
हैऔर यह भ्रतिपादित करता है कि यतः बिना किसी पदार्थ या विषय के कुछ कहा 
या सोचा हो नही जा सकता अतः पदार्थ या विषय फी ही वास्तविक सत्ता है, 

चेतना की नहीं । यदि चिद्वादी आत्मकेन्द्रीय दु'श्थिति दोष का भागी है, तो 
यथार्थवादी विपयकेन्द्रीय दु स्थिति दोष का भागी है। 

2, सामान्य ज्ञानात्मक यथार्थवादी (७७॥॥॥०॥ 5९॥५८ 60») तो यही 
मानता है कि प्रत्यक्ष पदार्थ फी तो एक देश-काल में सत्ता है और कल्पित पदार्थों की 
भिन्‍न सत्ता है, किन्तु नव्य ययार्यवाद प्रत्यक्ष पदार्य, कल्पित पदार्थ, अज्ञात्त पदार्य, 
सम्बन्ध--सबको एक ही स्तर पर रख देता है। इस प्रकार का मत न तो साधारण 
जन को सन्तुष्ट कर सकता है, न ज्ञानी को । 

3. नब्य यथार्थवादी यह मानता है कि चित्त वस्तु का सीधे तौर से, ऋणुरुप 

से, प्रत्यक्ष करता है, उसकी अपनी कोई क्रियाशीलता नहीं होती। वस्तु जैसी है 
वैसी ही वह चित्तित कर देता है । पदार्थ और चित्त के बीच कोई ध्यवधान नही है। 
इस मत के कारण नव्य यथार्थवाद के लिए प्रत्यक्ष सम्बन्धी घ्रान्तियों तथा अध्यास' 
(0), निराजम्ब प्रत्यक्ष (82८ं॥३४०) इत्यादि का स्पष्टीकरण 
असम्भव हो जाता है। जब हम मरीचितोय (ए्र/४.८) का भान करते हैं तो नव्य 
यथधार्थवाद के अनुसार जगत्‌ में, वास्तव में, कोई मरीचितोय होना चाहिए। किन्तु 
ऐसा होता नही । जात प्रत्यक्ष एक ऐसा कठोर सत्य है कि इसके आगे नव्य यथार्थ- 
बाद के सारे तर्क छिन्न-भिन्‍न हो जाते है । 


तमीक्षात्मक यथायवाद 
(एमप्रस्गे रच्यां्ा) 


भ्रान्त प्रत्यक्ष की समस्या ने यथार्थवाद को अपनी स्थापनाओं पर पुनः विचार करने” 
के लिए विदश किया और इस प्रकार समीक्षात्मक यथार्यवाद का सूत्रपात हुआ। 
इसे यधाथंवाद इसलिए कहते हैं कि यह स्वनिष्ठतावादी (आएल्लाशेधा।) के 
विरुद्ध है। यह इस बात को नही मानता कि जो कुछ सचा है वह चित्त मात्र की 
है। इसकी धारणा यह है कि चित्त सदा किसी विपय या बाह्य पदाय॑ का प्रत्यक्ष 
या बोध करता है। किन्तु इस यथायंवाद को समीक्षात्मक इसलिए कहते हूँ कि यह 
अहत यथायवाद, सामान्यज्ञानात्मक यथायंवाद और नव्य यथाय्थंवाद की भाति 
यह नही मानता कि प्रत्मक्ष में हम ऋणजु रूप से पदा्य को जानते हैं । 

मूर ऐन्द्रिय पुरस्करण (इटा5९ त4(७ 07 $052) को भौतिक पदार्य का ही अंग 
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मानते हैं। वह ज्ञान सम्यखी ऐसप [( प्रंष्णण्डाक्रों ग्राणाओआए थे अर ही गत 
चह यह मामते ये कि ज्ञान और ज्ञेव वा, दर्शन और दुष्य वा ऐव्य है। गन 
समीक्षात्मक यथार्थवाद लॉर वी भाति ज्ञान स्थिति वे तीन अग गानता हूं 
(4) चित्त, (2) ऐद्द्रिय पुरस्करण (एथ४९ (०४४ ० 8४50) और 3 वाद्य 
पदार्थ । नव्य यथार्थ वादी वे समान समीक्षात्मव यथार्थवादी ऐद्िय पुरम्भ रण वो 
चाह्म पदार्थ का अग नही मानता । ४ 
नव्य धगार्थवादी ज्ञान सम्बन्धी ऐक्य (/000०ह07] ॥णगाओ) वा प्रतिपादक 
है। समीक्षात्मक यपार्थवादी ज्ञाव सम्बन्धी दत (000॥09068) 60080) का 
अतिपादक है। समीक्षात्मक यदार्थवादी यह नही मानता कि हम प्रत्यक्ष या शान 
के द्वारा सीधे विषम को जानते हैँ। वह यही मानता है कि अव्यवहित या ऋणु रुप 
से हम केवल ऐख्द्िय पुरस्करण (5०॥57) वो ही जानते हैं । इसके द्वारा हम बाह्य 
विपय का अनुमान करते हैं। 
जीक्षात्मक यथार्थ यादी के अनुसार ने तो यह ऐन्द्रिय पुरत्त रण मासिव होता 
नै त भौतिक । उसकी एक मध्य स्थिति होती है जिस वह यौक्तित पदार्थ (0ह० 
थ॥॥ ३) बहता है। उसके निर्माण में शञाता और ज्ञेय दोनी का हाथ रहता है। 
इसीलिए समीक्षार्थक यधार्थवादी इसे लक्षण-जादिल्य (णौधराग्णश ०णाएक) 
या 'सार' कहता है। 
सम्री क्षात्मत यवार्थवाद के मुख्य प्रतिपादक ड्यूरण्ट ड्रेक [2070॥/ !)0)०), 
आर ओ० लबज्वाय (700 7.0०0८०५), जै० वी० प्रैद (7 8 0०), 
ए० बे० राजसे (& 0 2०४००»), जार्ज सनृढाया (92088 83॥999॥9), 
"गय बुड मेलसे (०५ ५४००१ 52१) और सी० ए० स्ट्रॉग (0 & 800४8) 
हुए हैं। 


बुण्ड रसल (एकतशयार एए८७ा।) का यथार्यवाद 


“रसल का जन्म 872 ई० शती मे हुआ था। इन्होने दर्शन, गणित, समाजशास्क्ष, 
राजनी ति इत्यादि विपया पर कई ग्रन्थ लिखे है । यह कई वर्षों तक केम्ब्रिज विश्व- 
विद्यालय म दर्शन वे लेक्चरर रहें । 
यह बहुत स्वतत्न विचार के ये जिसके कारण इनको जैल भी जाना पडा | दर्शन 
सम्पन्धी इनके मुण्य प्रन्य निम्नलिखित है. 278 ##॥/0%॥] छा -शशकार, 
900 ॥॥6 27०06 रण 705९0, 92.. 0॥# ऊआठ॥/९48९ ० 6 
पल! कराए 49॥4 [०कालाश 7 वद्वशादार्तवो 2005० 
9]8 ॥॥6 4॥4)5छ ० ज/िव॑]92] 7॥6 #॥858 थी ॥/40, 924, 


#ंव एवाग्रि९ थी शिक्षौगक्राओ 928, 4 पावाक्काए का० खल्कायाह दावे 
प्र॥॥॥, 940 
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रशन पहले मूर के विचारों से बहुत प्रभावित भे। वह ज्ञान राम्बन्धी ऐव्य में 
विश्वास रखते थे । किन्तु बाद में उनके विचार बदल गये और वह श्ञाव सम्बन्धी 
हँत में विश्वास करने लगे । उनका यथार्थवाद समीक्षात्मक यथार्थवाद के पास आ 
गया | इसके बाद उनके विचारों गे कुछ और अन्तर थाया। 


दृश्यपदार्थ और ऐन्द्रिय पुरस्करण 
रसल की यह मान्यता थी कि जब हम किसी भोतिक दृश्य पदार्थ को देखते है 
तो एक तो द्रप्टा होता है, दूसरे उसका आलोचन (४८०७॥४०॥) होता है, तीसरे 
कुछ ऐन्द्रिय पुरस्करण (९४० (४9) होते है जैसे, रग, गन्ध, शब्द, काठित्य 
इत्यादि। आलोचन (३९॥88॥0॥) ऐन्द्रिय पुरस्करण (४७756 4908) से भिन्‍न 
होता है और ऐन्द्रिय पुरस्करण भौतिक पदार्थ से भिन्‍न होता है। आलोचन ऐच्दरिय 
पुरस्करण का साक्षात्तु, अव्यवहित बोध होता है, दृश्य पदार्थ का नहीं। यदि हम 
एक मेज देखते है तो ऋजु रूप से हम उसके रग, काठित्य इत्यादि ऐन्द्रिय पुस्स्करण 
का ही अनुभव करते है, मेज का नहीं। मेज तो हम केवल ऐन्द्रिय पुरस्करण के 
आधार पर अनुमाव द्वारा जानते हैं। ऐन्द्रिय पुरस्करण के द्वारा भेज का वर्णन 
मात्र हो सकता है। साक्षात्‌ ज्ञान तो हमें ऐन्द्रिय पुरस्करण का ही होता है। रसल 
ने शञान के दो भेद किये है : ([) परिचयात्मक ज्ञान ([009]0086 099 8०५७- 
ंपंधा०४) और (2) वर्णनात्मक ज्ञान (]009905० ७9 त6७फ़ुतणा )। 
रुसल की यही मान्यता थी कि हमे परिचयात्मक ज्ञान केवल ऐन्द्रिय पुरस्करण का 
होता है, दृश्य पदार्थ का तो हमें केवल वर्णनात्मक ज्ञान होता है। परिचयात्मक 
ज्ञान मे कोई भ्रान्ति नही हो सकती | वह तो स्वयसिद्ध होता है। जब हम उसके 
विषय में विभावना करने लग जाते हैं, तभी भ्रान्ति हो सकती है। आगे चलकर 
रसल् कहते है कि ऐन्द्रिय पुरस्करण भौतिक पदाय का आभास (3एएथ्यादा02)- 
नही है, वह केवल पदार्थ को अभिव्यक्त करता है। 
भौतिक पदार्थ एक-दो बार के देखने से नही जाने जा सकते | कई बार भिन्‍्न- 
भिन्न सत्दर्शों (एश४$93०00८) के द्वारा अवलोकन करने से हमे किसी भौतिक 
पदा्य की जानकारी होती है। एक भौतिक पदार्थ भित्त-भिन्‍न सन्द्भों दी सहति 


(४)४८ए) है। छ्वाइट्हेड के प्रभाव से वह भौतिक जगत्‌ को एक अन्वीक्षात्मक 


निर्माण (]08 0० ०००४४ए०४०॥) मानते थे (0०० ०००४।ए९॥०१) मानते ये । 


परमतस्व 


रस के अनुसार परमतत्त्व न तो मानसिक है और नततो भौतिक! वितियमा 
जेम्स ने तटस्य सत्ता (गलववा $एी) की वल्पना थी थी। रसले ने उसका 
उपयोग फिया हैं। उनवा कहना है कि परमतत्व एक तटस्थ सत्ता है णो फि न 
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ता मानसिक कहा जा सकता है, और न भौतिक ही । इस प्रवार, उन्होने तटस्थ 
एकतत्ववाद (70007 गरशाशज्ञा) वा प्रतिपादन किया है। उनकी धारणा है वि 
मानसिक और भौतिक वा भेद मूलभूत नहीं है। आलोचन भो वैसी ही प्राइतिक 
घटना है जैसी आलोच्य वस्तु | उनया विश्वास थावि तटस्थ एक्लत्ववाद वे द्वारा 
मन (7) बोर .बूतवस्तु (व) के सम्बन्ध को उत्वट समस्या बिलबुल 
हल हो जोगी । 


सप्ी 
सभाण।(मक वार्थवाद चिदृवाद और ययथार्थवाद के समस्वय वा प्रयत्न है। 
उसकवी यह धारणा कि भौतिक पदार्थ और चित के बीच की एक स्थिति होती है 
जिसे वह ऐल्द्रिय पुरस्व रण अथवा लक्षण-जाटिल्य वहता है नव्य यथार्थवादी की 
धारणा से, जो वीच की स्थिति मानता ही नहीं, अधिक उपयुक्त हैं, फिन्‍्तु वह इम 
बात को स्पष्ठ नही कर पाया है वि इस लक्षण-जाटिल्य या ऐन्द्रिय पुरस्करण 
'का स्वहप क्‍या हे। यदि हम समीक्षात्मक यथार्थवाद को ताकिक कसौटी पर करे 
सो अन्ततोगत्वा बह चिद्वाद का ही एफ रुपान्तर सिद्ध होगा । 
बटरंप्ड रसल ने शञानमी मासा की कुछ नये विचार दिये हैं किन्तु अपनी ज्ञानमीमासा 
ने आधार पर उरहाने जो तत्त्वज्ञान (7९099॥9808) का भवेन खडा किया है वह 
सत्तापजनक नहीं है। रफ़ल का यह दावा है कि विश्लेषणात्मक विधि से सब्र बुछ 
जाना जा सकता है और दर्शन भी एक प्रकार का विज्ञान है। कितु दर्शत की 
समस्याएं विश्वेषणात्मक विधि से नहीं हूत की जा सकती। उसके लिए सश्लेप- 
णात्मक विधि को अपनाना आवश्यक हो जाता है। दर्शन और विज्ञान को एक ही 
स्तर का नही मात्रा जा सकता। विज्ञान का क्षेत्न केवल अनुभव तक सीमित है । 
दशन थधनुभवातीत तथ्य वो भी जानने की चेप्टा करता है॥ विज्ञान मानव के 
डप्टत्व, श्रेपस्‌ और मूत्या पर कुछ विचार नही करता, किन्तु दर्शन इप्टत्व, जह 
पर मूस्य रूप से विचार करता है । 
रप्त ने आलोचन ओर ऐ[द्रय पुरत्करण को पारमाणविक सत्ताए बताया है, 
विन्तु यह न बता सके कि इनमे पारस्परिक व्यवस्था किप्त तरह स्थापित होती है । 
रसल नी तदश्य सत्ता दा सिद्धान्त बहुत ही अस्पष्ट है। वह यह ने बतज्ञा सके 
दि उस तटस्थ सत्ता वा स्वरूप क्या है 
उनका मानव व्यक्तित्व का सिद्वात भी दोषपूर्ण है। उनके लेखो से ऐसा प्रतीत 
ह॒ता है कि मानव आलोचनो और ऐश्िय पुरस्करण का पुज्जमात्र है। किन्तु इस 


पसिद्धाल स॒ व्यक्ति के अनुभवा मे जो एवशूत्रता और अविच्छिनता परिलक्षित 
ही है वह कैसे सिद्ध की जा सकती है। 
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अध्याय 6 


उत्क्रान्त्यात्मक विवर्तन 
(7?07श7' 0ए07,ए"709 


[पी० लायड मार्ग त वा उत्तान्त्यात्मकः विवर्तन, सेमुझत अलेबड्रण्डर वा उल्ातयात्मक 
विवर्देत; शानमीमाता, देश-काल से विशव का उत्तास्त्यात्मक विवर्तन; सामास्य सार्वभौमिक 
धर्म; गुण, इष्ड, जहाँ अथवा मूल्य; देव और ईश्वर; समोक्षा ॥] 


सो० लायड मार्गन (0. ॥॥0)4 ४7 /६॥) का 
उत्कान्त्यात्मक विवर्तन 


विवर्तत क्रिक विक्वास की व्यापक योजना है। ह्॒वर्ट स्पेन्सर के शब्दों में विवर्तेन 
अविशेष से विशेष, सरत्न से जठिल, और अविशिष्ट से विशिष्टता की ओर 
गतिमान होता है। लायड मार्गन इत्यादि विद्वानो का कहना है कि विबतेत साह्विक 
नही होता। प्रकृति मे दो प्रक्तार की वस्तुए दिखलायी देती है : एक तो पृव॑वर्ती 
घटकी का परिणाम मात (:०४५((४॥) होती हैं, दूसरी उत्कान्ति (९0७१९४५) 
होती है। जिसपर केवल पूवेबर्ती कारणों के धम नहीं होते, प्रत्युत एक ऐसी नवी+ 
चता का उद्भव होता है जो रि पूर्व॑दर्ती कारणो मे नहीं था, प्रत्येक स्तर पर एका 
नवीनता की उत्कान्ति होती है। उमका नाम लायड मार्गन मे उत्सास््यात्मक 
विवर्देव (शााथ8आ॥ ६५०७७॥०॥) दिया है। 
अजब (॥0॥0०) पे जैव (णह्टआ)०) और जैव से चेतस्तिक विकास 

(गञा९॥३] ४९०७॥65) में हमे आपातत निरन्त॒रता (८ण॥॥णा॥॥ ) का भग 
प्रमीत होता है, किन्तु वस्तुत वह विक्माप का भग नही है, प्रत्युत वित्रास्त का एक 
नवीन आयाम है, आरोहण का एक नया प्रमाण है! इसी नवीन आयाम को: 
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लायड मार्मन ने उन्फ्ान्ति कहा है। 922 के गिफ़ोई लेवचर में उन्होंने इसी 
भत्त को प्रतिपादित किया था जो कि झग्शहथा। उणोड्ांणा शीप॑क से 
ग्रन्थ रूप में प्रकाशित हुआ। उनके अनुसार विवर्तत अवस्थाओं की ऐसी श्ंखला 
है जिसमे संघटन का प्रत्येक स्तर पर कोई न कोई नया रूप प्रकट होता है । उनका 
कहना है कि जगतू एक कोणस्तूप (99ा॥9) के समान है! इसके आधार के 
निकट परमाणु जाल है। उससे ऊपर परमाणु परस्पर मिलकर नयी इकाइयों की 
सृष्दि करते है जिसको व्यूहाप्वीयता (7॥0९००आं।५) कहा जा सकता है। 
इससे उच्चतर स्तर पर भौतिक वस्तुओं का ऐसा संघटन होता है कि एक नयी 
अवस्था की उत्कान्ति होती है जिसे जीवन कहते हैं। इससे और उच्चतर स्तर 
पर मन था चित्त की उत्फ्लान्ति होती है । मन स्तृपकोण का शी है, किन्तु वह 
जीवन और भूतवस्तु से संगुकतत है। जीवन इस स्तृूपकोण का मध्य है जिसमें कि 
भूतवस्तु समाविष्ट है। बिता चेतना के न जीवम दृष्टिगोचर होता है और न बिना 
जीवन के भूतवस्तु दृष्टिगोचर होती है। लायड मार्गत का कहना है कि 
उच्चतर अवस्था का निम्नतर अवस्था के साथ निमज्जन (000०७) का 
सम्बन्ध है। निम्नतर का उच्चतर अवस्था के साथ सम्बन्ध आश्रय (46एथा- 
6०0९९) का है। भूतवस्तु की क्रिया जीवन के स्तर पर किस प्रकार की होगी यह 
जीवन पर ही अवलम्बित है। इसी प्रकार जीवन की क्रिया चेतना के स्तर पर 
किस प्रकार की होगी यह चेतना पर ही आश्रित है। 
इन उत्कान्तियों (॥॥श8०॥/8) को क्या या कौन प्रेरित करता है ? लायड 
मार्गन का विश्वास है कि इनको प्रेरित करने वाली ईश्वरीय क्रियाशबित है जो 
विव्तनात्मक प्रणाली के परे है। उनका उद्गार इस प्रकार है : “कोई कुछ कहे, 
मैं परगात्मा को वह प्रेरक शवित मानता हूं जिसकी क्रियाशीलता सब उत्त्कान्तियों 
का प्रेरक है और जिसके द्वारा सारा उतल्लान्त्यात्मक विवर्तन सचालित होता है + 
यही मेरा दाशंनिक विश्वास है जो मेरी व्याख्या की वैज्ञानिक पद्धति कट 
अनुपूरक है।” 


सँमुअल अलेक्ण्डज्ञर (5थ्राएल #०:शा०0०, 859-938) का 
उत्क्रान्त्यात्मक विवर्तन 


अलेवररग्डर जो कि कुछ समय तक मनचेह्टर में दर्शन के प्राध्यापक रहे उत्का- 
न्यात्मक विवततन के बहुत बड़े समर्थ हुए हैं। उन्होंने एवा सव्य यथायंवादी 
तत्यदर्षान प्रस्तुत किया है। उनका दर्शव न तो निरपेक्ष त्रिदृवाद है, न पूर्ण 
भोतियवाद। वह एफ प्रकार का अधे भोतिकयाद है। 

मिवकास्री, आइनस्टाइन इत्यादि वैज्ञानिकों ने सत्‌ था मूलपूत्त द्रब्य 
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अविनाज्य देश काल माना है | अलवर्शण्डर इन वैज्ञानिका वे प्रत्यय स प्रभावित 
अतीव होते है। उन्होने भी देश-रात को ही मत्त वा मुतभुन दब्य माना है। 
इनक मुख्य ग्रत्य हैं. 3ब०९, गरीक्ष९ गाबे गलाए (920), 47 का #९ 
अबादार्ग [925) , न्‍ध्दा/ ब्राव 0॥व कगार थी 2व॥2 (933 ) हे 

लग मार्गत अपने दशन वा प्रारम्भ भोतिव घटनाओ से वरते हैं। अलवज- 
णइर अपने दर्शन वा प्रारम्भ देश-वाल से करते हैं। लामड मार्गत वा विश्वास था 
कि ईएबर री तिय्राशीलता से ही सव विवता होता है। अलेवर्ज ण्डर तिसी शक्ति- 
मान्‌ स्लीत में विश्वास नही करते | उतवी धारणा है कि सारा विवर्तेन देश वाज 
के अदभुत चमत्कार का परिणाम है। उतके दशन वा हम निम्वलिखित शीप॑को 
मे अध्ययन वर सवते हैं 


ज्ञानमीमासा 


अलेवडुण्डर नथ्य यथार्थ वादी ये। वह ज्ञान सम्बन्धी ऐव्य (एा50॥ाए०8- 
<9 ग्राणा»या) मे विश्वास रखते थे। वह यह मानते ये जि ज्ञानकिया 
सीधे जग का बोध करती है। ज्ञन और ज्ञेय क दीच म किसी प्रत्यय वी सत्ता 
नही हांती । ज्ञान भर ज्ञेय की सहोपस्थिति (००॥०7०४८१०८) होती है। चित्त 
स्वभावत विषय का ग्रहण करता है। 
प्रएन होता है कि क्या हम अपनी मानसिक क्रिया का विपय रूपण नही जानते ? 
अलक्जेण्डर का कहना है कि अन्तनिरीक्षण (प्रा050६०४०॥) तक म॑ भी हम 
अपनी मानस्षिक त्रिया को विपयरपेण सही जावते । विषय को तो हम बाघ से 
भिन्‍न पदार्थ वे रूप म जानते हैं किन्तु हमारा बोध और उस बाघ का बोध होना 
दोनों एव ही है, भिन्‍न नही है। किन्तु एव मानसिक क्रिया स्वानुभूप्यात्मक रूप 
(४४४७]९७॥६७ ५०५) म जानी जा सकती है, विषय रूप म नही। स्वानुभूत्यात्मक 
ज्ञान और विपयात्मक ज्ञान के भेद को स्पष्ट करने म उन्हाने पहले के लिए 
भास्वादन (थ॥०५ग्राधा।) शब्द वा प्रयोग किया है और दूसरे के लिए अवुध्यान 
(0७४५॥७७७७४७) फच्द चार) चित्त अपनी किया वा आस्वादन करता है, 
कितु किसी विषय वा जेसे प्रत्यक्ष म एक वृक्ष अथवा स्मृति म उसके प्रतिरूप 
या वह अनुध्यान करता है। 
हम विषय या जैय वा ज्ञान सीधे अप्यवहिंत रूप में होता है, एक प्रत्यय के 
द्वारा नहीं। रेवत प्रत्यक्ष में हो विषय वा ज्ञान अव्यवहित रूप म नहीं होता, स्मृति 
मे भी विपय वा ज्ञान अव्यवहित रूप मे होता है। जब हम विसी विपय वा 
स्मरण होता हूँ तो उसबा जा चित्त म दृतमान प्रतिहप हैँ उसका नही, अतीत के 
विपय वा स्मरण हो आता है । 


अलेगज्रेण्डर यह मानते हैं वि एफ भराउ्त आभास भी विषय के रूप मं ही प्रवट 


उल्लान्त्यात्मक विवर्तत. 47 


होता है । हम उसका प्रत्यक्ष विषय के रुप ही में करते है। प्रान्ति केवल इस 
बात में है कि हुग इसे बाह्य जगत्‌ के एक ऐसे पदार्थ से जोड़ पैते हैं जिसमे वहू 
विधान नही है! 


देश-काल से विश्व का उत्कात्त्यात्मक विवर्तन 
अलेक्जण्डर की यह धारणा हूँ क्लि देश-फाल बह मूलभूत द्रव्य हैँ जिससे पदार्थों 
का उत्तान्यात्मक विवर्तन होता है। उन्होंने देश-काज़ की परिकत्पता के आधार 
पर विबतंन का भवन णड़ा किया हूँ। 
देश-काल की हमे सहज ईक्षा (॥70009) होती है। उसे हम आलोचन 
($08000॥) और प्रत्यय (40598) द्वारा वही जाव सकते । साधारण रूप ते 
जिन देशो ओर कालों का हमें प्रत्यक्ष होता हूँ वे सब एक अविच्छित्त असीम 
देश-कशल के सीमित रूप हैं। सीमित देश ओर काल का हमे आलोचन अथवा 
अत्यय द्वारा भाव होता हूँ। उन्ही के साथ हो साथ हमे असीम देश-काल का एक 
सहज ईक्षा के द्वारा वोध होता है। असीम (77॥6) देश-काल एक अभावा- 
त्मक (॥58208) प्रत्यय नही हूँ । बहू एक भावात्मक (90॥॥0७) सहज ईक्षा 
है। प्रत्यक्ष मे भी सभो देश-काल उसी अमीम देश-काल के सीमित रूप में प्रकट 
हीते है । 
सामान्यतः देश और काल परस्पर भिन्‍्न और ख्तंत् माने जाते है। किन्तु 
इनकी भिन्‍नता हमारी विविवत विचारणा (20904०00०॥) का परिणाम है। 
बस्तुतः ये अन्योग्याश्रयी (7थ00एथव6 या) है । न तो काल विना देश के और 
न देश बिना काल के हैँ। देश काल से संयुक्त होता है और काल देश से सयुवत 
होता हूँ । देश ही बद्ू सातत्य (५७॥७४१७ए7] प्रदान ऋरता है जिसके बिना काल 
'विच्छिन्न क्षणों का भत्यय मात्न हो जाता हैं! हम काल के विभिन्‍न क्षणो को 
अनवरत (००॥ए०7४) क्रम के रूप में सौच ही सही सकते जब तक कि हम 
उन क्षणों को एक पक्त या रेखा (|॥6) के रूप मे अपनी कल्पना में न विज्लित 
कर लें। यह पवित या रेखा देश का हो रूप हुँ। ऐसे हो एक पंक्िित के विभिरत 
भागो का हमे तभी बोध होता है जब हम उत् भागों को विभिलत क्षणों के अनुष्म 
में अनुभव करते है। क्षणों का अनुक्म काल का ही रूप है। अतः यह स्पष्ट है 
कि देश और काल परःपराधित है। हम मपनी कल्पना से इन्हे चाहे अलग-अलग 
रुप में बिचारें किन्तु इनका वस्तुतः विच्छेद नही हो सकता । 
मही देश-ऋन वह मूलभूत द्रव्य हैँ जिससे सब पदार्थों का उद्गम होता हूँ। 
प्र यह होता हूँ कि वया चित्त का भी देश-काल से ही उद्गम है ? क्या मानसिक 
फियायें भी देशकालजम्य है ? मानसिक सिध्राओं मे एक भप होता है। अतः यदि 
इस यहू मान भी लें कि उनकी गति काल मे होनी हूँ, फिर भी यह तो की भी नही 
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मात्रा जा सकता वि मानसिक क़ियाए देशबुत्ा है। अलेसजण्डर वा बहुना है कि 
मानप्ित्र क्रियाओ के जास्वादन में भी देश-काल वेसे ही व्याप्त है जैसे वि पदार्थों 
के अनुध्यान में । अलेवजैण्डर यह मानते हैं ति मासमिक ब्रिया भौर मश्िप्त 
वी नाडी पी किया में तादात््य है। मानसिक जिया और ताड़ी की तिया 
एक ही है । अत मानसिक जिया का आस्वादन लाडी वी विया वा ही 
आास्वादन हुँ भर नाडी की जिया तो देश काल में होती ही है। तो फिर यह मिद्ध 
हो गया कि मत अथवा मानसिक क्रिया भी देश वाल से व्याप्त है 

देश-वाल वा वि्य गुण हैँ गति (000 )। देश-वाल वी गति से बुछ सार्व- 
भौमिक धर्म उद्भूत होते है जो वि सभी पदाथों में सामान्य रूप स पाये जाते है। 
इन्हे अतेकरजण्डर न व्यापव' धर्म (९०/६९१०॥१८७) कहा है । देश-वाल से जो पदार्थ 
उद्भूत होते है उनके कई स्तर होते है--भौतिक, जैविव, मानसिक | प्रत्येव स्तर 
मे एक नवीनता होती हैँ जो कि परिणाम (00000) नहीं, एन उल्लान्ति 
(धाशहथ।) हैं। विवतन का एक सोपानिक चरम है। यद्यपि उच्चतर स्तर मिम्न- 
तर स्तर वे ही आधार पर घड़ा हुआ हूँ तथापि उच्चतर स्तर में एक अपूर्यता, एक 
नवीनता होती है जो कि निम्नस्तर वी विशेषताओं का परिणाम मात्र नही होती । 
उच्चर स्तर में एक अभूवपूर्व उत्क्रान्ति होती है। जैव योनि भौतिव पदार्थों वा 
एफ पसखििधित संस्करण मात्र नही है। इसी प्रकार इससे उच्चतर मानसिक स्तर 


जैव ज़्तर की एक बृहत्‌ पुनरावृत्ति नही है। निम्नतर स्तर ४च्चता बा आधार 
भात्त है, उसका कारण नही । 


सामान्य सावंभौमिक धर्म (0४/८४०॥७) 
हम यह देख चुके है कि देश-काल की गति से कुछ सामान्य सार्वभौमिक धर्म 
उद्भूत होते हैं जो सभी पदार्थों में पाये जाते है। ससार मे जितने पदार्थ हूँ वे सके 
गति के विभिन समृहीकरण हैं। पदाधों मे दो प्रकार के धर्म होते है---व्यापक 
और परिवर्ततशील । व्यापक धर्म सभी पदार्थों मे स्लामान्य रूप से पाये जाते है। 
इनको अलेकर्जण्डर सामान्य सावंधोसिन' धर्म (८४५७०५४) बहने हूँ । परि. 
यर्तेनशील धर्मों वो बह गुण (५५०॥४८७) कहते है। 
सामान्य सावंभौंमिद धम सभी अनुभूत पदार्थों के सारभूत व्यापक तत्त्व हैँ। 
ये चेतत्चिव' और अचेतसिकः दानो प्रकार के पदार्थों मे पाये जाते है। ये प्रागनु- 
भविवः (४ एच०7) हते है। गुष अनुभवमूलक होते है। चाहे हम किसी पदार्थ 
वा झनुद् हुआ हा या न हुआ हो, हम यह पहले हो से वह सकते है कि स्ताव- 
भोमिक धम ज॑से, द्रव्य, सम्बन्ध इत्यादि उसम अवश्य विद्ययात होगे। 
सार्वभीमिवर धम व हैँ. (॥) तादास्म्य, विभेद, अस्तित्व, (2) सावंब्षिक,, 


विशेष व्यक्ति, (3) सम्यन्ध, (4) व्यवस्थायुवत जम, (5) द्रव्य, बारण, 
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पारस्परिकता [८0फछा0०9), (6) परिमाण, (7) अखण्ड, खण्ड, सख्या, 
६8) गति। 

अलेवजैण्डर ने यह बतलाया है कि किस प्रडार देश-ाब व्यत्रस्था से ये 
सार्वभौमिक धर्म निष्पत्त होते है। देश-काल की गणना इस सावंभौमिक धर्मो के 
भीतर नही हो सकती वयोक्ति वह तो इन धर्मों का आधार है। सामान्य गति भी 
जिसका कि देश-काल से ऐक्य है साव॑भौमिक धर्म के अन्नगंत नही है, किन्तु विशेष 
ग्तियो जैसे कारण, कारये इत्यादि में सावंभोमिक धरम व्याप्त है। 


गुण (072॥॥९5) 

ऊपर यह बताया जा चुका है कि परिवर्तनशील धर्मों को अलेवजण्डर ने गुण 
कहा हैं। पदार्थों का गुणो के अनुसार एक क्रम बनाया जा सकता है। गतिया, 
भौतिक पदाथ, जीवन, मन--ये सब देश-काल के प्रकार है जिनके सघटन की 
जहिलता मे भेद है। अलेक्ज़ैण्डर का कहना हूँ कि यद्यपि सभी पदार्थ देश-काल से 
सदभूत होते हैं तथापि एक विशेष अर्थ मे काल गति का उत्स हैं। परिवर्ततशील 
गुणों वी जटिलता के तारतम्य के कारण पदार्थों में भेद हो जाता है । 


डप्ट, जहां, भथवा मूल्य (एश०८७) 
सम्ीम गति, भूतवस्तु, जीवन और मन वास्तविक सत्‌ (769॥॥9) के गुण है। 
ये मन अथवा चेतना पर आधित नही हैं किन्तु कुछ इप्ट यथा सत्य, शिव (शुभ), 
सुन्दर--ऐस हैं जो मन पर हो आश्रित है। मन में यह विशेषता होती है कि वह 
विश्व और जीवन के विषय में विचार करता है । इष्ट अथवा मूल्य इसी विचार के 
परिणाम हैं। ये वास्तविक सत्‌ के गुण नही हैं । वास्तविक सत्‌ अपने में भ तो सत्य 
हैं, न शिव, न सुन्दर । रग, गस्ध इत्यादि प्रकृति के गुण मात्र हैं । किन्तु जब हम 
इनेवी अर्हाँ आकते है और कहते हैं कि यह रग बहुत सुन्दर है, यह गन्ध बहुत 
मनोरम हैँ तब सुन्दर रपी इष्ट या मूल्य का उद्भव होता है । इसी प्रकार किसी 
आचरण के शुभ अथवा अशुभ होने का प्रइवत तभी उठता हैं जब उसके प्रति 
मामस्ित पतिणिया होती हूँ । 
| मूल गुण (एशप् 9 404॥065) ग्राहक (६४0॥९८॥) और ग्राह्म (व्श्ष्ल) 
दोनो के हाते हैं, गोण गुण (६६०७॥०८४५ (१७०४|॥॥६३) जैसे, रग, गध इत्यादि 
चैयल प्राह्म अर्थात्‌ विषय ऊ होते है। तीमरी श्रेणी का गुण (धााा) प्रृणया।३) 
प्रात ओर प्राष्त, ज्ञाता और ज्ञेय दोनो वी समत्दि से सम्दद् होता है। मुत्य 
कामन पर आाधिय होने वा यह अर्थ नहो है कि बह वास्तविय' गही होता। 


यह वास्तविक सतू था शुण नहीं हैं, उिन्‍्तु अपनी जगह पर यह प्रुण॑हपेण 
चास्तविष है। 
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देव भौर ईइवर (00॥$ ४७0 506) रा 

अभी तव वास्तविक सत्‌ की जो उत्त्रास्तियां व्यवत हो चूत्री हैं उनसे यह पता 
चल्ता है कि देश-काल में एक ऐस्ती प्रेरक शस्ति (9शा5) है जो एवं के अन्तर 
दुसरी उत्परान्ति को प्रयोदित वरती है। यह प्रणोदन प्रधमावस्था से उत्तरावस्था 
को जन्म देता है ओर प्रत्येक उत्तरावस्था एक नया गुण है जिसको अलेबजैण्डर 
एक व्यापक आर्थ में देव कहते है। वह्‌ देवत्व' शब्द वा तीन अर्थों में प्रयोग करते 
हैं (]) दूमरी उच्चतर अवस्था, (2) देव, जैसे फरिए्ता अथवा इन्द्र, (3) 
ईश्वर 

भभी तक जो सर्वोच्च उत्का[त्ति अभिव्यकतत हुई है वह मानवीय मन है| विश्तु 
हम यह नही कह सकते कि यह अन्तिम उत्क्रान्ति है। इसके आगे उत्कार्त्यात्मया 
विवर्तन और भी उडानें भरेगा। हम अतिमानव, देव, अतिदेव, ईश्वर रपी 
उत्तालियों की बल्पना कर सबते हैं । धामिक अनुभव वे आधार पर हम यह बह 
सकते हैं वि मानवीय मन के अनन्तर दूसरी उत्लास्त्यात्मक सत्ता देवत्व वी ही 
होगी। वह देवत्व मानव शरीर मे ही उत्कान्त होगा, यह बहना कठिन है! 
देवत्व दो प्रकार का होता है. ससीम और अस्ोम। ससीम देव तो हमारे जगतू 
में नहीं हैं। सम्भव है किसी और भुवन में हो। किस्तु असोम देव अर्थात्‌ ईएबर 
पा अभी तक आविर्भाव नहीं हुआ है पह निश्चयपूर्वक कहा जा सकता है 
अलेवर्यण्डर का यह विश्वास है कि अभी ईश्वर वी अभिव्यक्ति नही हुई है। मारे 


विव्तेन का प्रवाह ईश्वर वी अभिव्यवित वी और है । ईश्वर अभी वर्तमान नही 
है। वह केवल एक आदर्श है। 


समीक्षा 


लायड मार्यन ने उत्मान्त्यात्मक विवतंत का आधार निसर्मवाद (79080) 
बताया है। साथ ही वह यह भी कहते है कि उत्परान्तियो (धाशहक्वा5) वो 
ईएवरीय फ्रियाशवित प्रेरित करती है। लायड भारगन मे उत्तान्ति का बहुत सुद्धर 
दर्शन उपस्थापित विया है। किन्तु निसगंवाद और ईंपदरवाद म वह स्तामज्जस्य 
नही स्थापित कर पके । जिप्त प्रजार की उत्तात्ति का उन्होने वर्णन किया है बहू 
विचार से देखने पर उद्देशपरक प्रतीत होती है। उद्देशपरक विवतंत तिसगवाद के 
बाधार पर नहीं प्रतिष्ठित किया जा समता | उन्होने यह नही स्पष्ट क्या है वि 
शिस्त स्तरी पर उत्ताग्तिया फिसी विशेष तियम के अनुसार होती हैं या वेवल' 
यदृच्छा से घटित होती हैं। 

लायड मार्गत वी तरह अलेव्ज्ेण्डर ने भी उत्कान्तियों का बहुत ही विशद 
वर्णन ढिया हैँ वि-तु बह यह स्पष्ट बरने मे असमर्थ रहे है कि देश-याल मे जीवन, 
मन और दब दा दस विव्तन होता हैं। देश वाल केवल गणितीय प्रत्यम है भौरू 


उत्तान्यात्मक विवर्ततन 5] 


सर्वधा अचेतन है । लायड मार्गन की तरह वह ईश्वरीय क्रिया में विश्वास नही 
रखते । तो देश-काल मे कोन सी ऐसी शवित हैं जो उच्चस्तरीय सत्ताओ को 
उद्भूत करती हूँ । 

उनकी प्रेरक शक्ति (79॥$) का प्रत्यय सन्‍्तोषजनक नहीं हूँ। क्या यह 
प्रेरक शवित देश-काल का एक प्रकार है अथवा उससे कोई भिन्‍न वस्तु है ? यदि 
यह देश-काल का प्रकार हैं, तव अचेतन देश-काल सारे विवतंनात्मक प्रवाण 
का प्रवर्तंक बन बंठेगा | यदि प्रेरकशक्ति देश-काल से भिन्‍न हैँ, तो समस्या यह 
होगी कि देश-फाल प्रेरक शक्षिति का मार्गदशेक कैसे बनता है ? जब तक हम प्रेरक 
को एक आध्यात्मिक शवित न मानें तब तक असेव्जण्डर का सारा उत्कास्त्यात्मफ 
विवर्तन का सिद्धान्त युवितसंगत नही कहा जा सकता। 

अलेबजैण्डर की ईश्वर की कल्पना तो बहुत हो विचित्न हैँ। यदि ईश्वर है ही 
मही, वह भविष्य की सस्भावना मात्र है, तब ईश्वर की आराधवा एक कल्पित 
सत्ता की आराधना होगी। ऐसा सत्ताहीत ईश्वर मानद के किसी काम का 
गही हैं। 


सन्दर्भ ग्रस्थ-सूची 


#प.८(+णहर, 5 , 394०९, 7९ बरदर्व 20थ9. 
7.0४7 )४०४०५४, 8. ए. $ , छाशहलाा है/ल॑ंडाा।ग- 
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आधुनिक भारतीय चिद्वाद 
(७॥000श४ ॥968 ॥070॥580॥) 


(िष्यचद्ध भट्टाचा, निविशेष अवाध्य परमतत्त्य, निषेध, निरपेश विदृवाई, दर्शन भा 
यास्तविक श्र, शाता और भेय, विर्ेत परमदहा का आत्मप्रशाशा, सभीणा )] 


आरतीय चित्तयो ने विगत बुछ बर्षों बे भीतर पाश््यात्य दर्शन थी सरणि में 
भारतीय दर्शन वो उपस्थापित किया हैँ। इनमें से विम्नतिधित चिंदवाद के 
अतिपादको वा दर्शन सक्षिप्त रुप से दिया जा रहा है: 
() इष्णबनद्र भट्‌टाचाय, (2) भगवानूदास, (3) सर्वपल्ली राधावृप्णन, 
(4) पण्डित गीपीनाय कविराज, (5) श्री अरविन्द घोष, (6) रवोद्धताप 
टैगोर, (7) महात्मा गाधी। 


3 छृष्णचच्ध्र भट्नाचाये, 875 949 


जृष्णचद्ध भट्टाचार्य का सिरामपुर (बंगाल) मे 2 गई 875 यो जर्म हुआ 
और ! दिसम्बर 949 को विधन हुआ। वह 898 में बंगाल शासन द्वारा 
दर्शन के लेक्मरर नियुक्त हुए और 930 मे सवा निवृत्त हुए। इसवे' पश्चात्‌ बह 
आमलनर के जाता था ताआआएड 00 शा॥०४०७॥५ मे 933 मस्त 935 तवा 
निदेशक रहे और इसके अनन्तर बलकत्ता विश्वविद्यालय मे ) 935 से 937 तबा 
0८णह९५४ शर्णदघच्ठा ण॑ शिया बात तिलवो 9॥॥०$0७)9 रहे । 

वह दर्शन के बहुत ही मेधावी विद्वान्‌ थे। जमेत दर्शन और शा र चेदान्त का 
उन पर विशेष प्रशद था। उनके विधन के पश्चात्‌ उनके लेखों था सप्रह 


४॥॥4/6 ॥7 /47/0779 दो उण्डो मे उनक सुपुत्र श्री गोपीनाथ अद्गाचार्य ने 
अवाशित करवाया । 
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'निविश्वेय अवाच्य परमतत्तत (7॥० ॥05०0॥० 7000/2) 

दाएंमिक चिस्तन प्राय, प्रमाता-प्रमेष, ग्राह्मआह्य, श्ाता-तेय के धेरे से 
चब्गर बाटता रहता है। भट्टायार्य की धारणा यह हूँ कि जब तक हम प्रमाता- 
अमेग से परे जो निविशेष अवाच्य परमतत्व हूं उसको एक आधार हप में न 
समझें तब तक हम प्रमाता-प्रमेय ($४0॥६०७०४ ४०४) को भी ठीक ढंग से नही 
समपझ्त सबते। 

पाष्ट से परमतत्त्व यो विवल्पातीत और अनुभवात्तीत बताया है। इसीलिए 
यह परगतत्त्व को अज्नेय मानते हैं। भट्टाच्रार्य नें इस विचार का अपने ढगसे 
विस्तृत विश्लेषण विया हैं। वह बहते हैं वि परमदर्व बा न तो प्रत्यक्ष किया जा 
बता हैं, न वहू विकहप (॥०एह॥॥) का विषय बने सकता है। बह निविशेष 
है, बिश्तु निविशेष होते हुए भी वह सभी विशेषों का आधार है। बह म्रभी 
"विशेषो मे अन्तर्व्यप्त भी है, ओर उनसे परे भी हैं। नि्विशेष ही विशेष का रूप 

हेंण व रत्ता है । 

हीगल भी परमतत्त्व को निविशेष मानते है, किन्तु फिर भी उसे विकत्प का 
विषय मानते है। हीगल मे सत्‌ (92798) और असतू (॥0॥00॥६8) का प्रति- 
योग पाना है । किन्तु यह प्रतियोग तव तक स्पष्ट नही हो सकता जब तक कि 
हम एक ऐसे तत्व को न मार्नें जो कि इन दोनों से परे हो और इन दोनो का 
अमन स्थापित झरता हो । वह तत्व विविशेष और निविकल्प है 

न्याय में भी हमे निविशेष के तथ्य को स्वीकार करना पढ़ेंगा। वहू पद, 


'विभावना, और अनुमान से परे की वस्तु हैं। यह निविशेष का न्याय हो व्यापक 
न्याग वन सकता है। 


निषेध 

निविशेष सभी ज्ञेयों का ऐकान्तिक लिप्रेध है। वह एक "अत्षेय” हियेध ह् 
अद्टाचायं का विश्वाप है कि प्रत्येक दार्शनिक विन्तन प्रक्रिया के मिपेध का एक 
मुलभूद मठ होता है । 

कोई दर्शन किस्ली विशेष प्रमेय (०७0००) को पूर्ण सत्य मान लेता है। जो 
अमेय के एप में नही प्रकट होता है उसका वह दर्शन निषेध करता है। जिसका 
निषेध किग्रा गया है उसकी कोई सत्ता नही मानी जाती और न वास्तविकता से 
उसका कोई सम्दन्ध ही मात्रा जाता है। प्रध्येक पदार्थ को स्वत्तस्त्र सत्ता मोती 
जाती है। उसका अन्य से कोई सम्बन्ध नहीं माना जाता। सम्बन्ध जैसी कोई 
बच्तु ही नही मानी जाती 

दूसरे प्रकार का निषेध वह है जिसम पदार्यों की स्वतत्न सत्ता का नियेध होता 
है और पदार्थ और उसदे बशो वा एव विश्येप क्षेत् से धृम्य ध भाना जाता है। 
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बहो स्थापना सत्य मानी जाती है जो वि सम्बन्ध बताती है। पहले मे सम्बन्ध 
वा निपेध है, दूसरे मे पृथक्त्व वा निषेध है। जिमका निषेध हुआ है उसकी केवल 
स्वनिष्ठ (४70०८१४७) सत्ता हो जाती है। स्वनिप्ठता और विपयता का 
परस्पर निषेध होता है । ये दोनो एवं साथ एव व्यवस्थित सहति वे छप मे नही 
प्रवद होते । 

तीसरे प्रकार का निपेध वह है जहा प्रमेय और उसके अशो के वीच में दोलाय- 
मान अवधान का विराम हो जाता है। दोनों का एक साथ ही अवधान होता है 
ओर दोनो एक ही प्रतीत होते हैं। इम अवस्था में प्रमेय और उसके अशों म ऐवय 
वा सम्बन्ध प्रतीत होता है । 

इस स्थिति भें निषेध और विधि (र78॥07) एक हो जाते हैं । किसी 
भी प्रमेय की पुष्टि उसके निषेध के निपेध से होती है। और एक प्रमेय के निपेध 
का अप होता है उसको छोडकर अन्य सब की प्रतिज्ञा । 

चौथा प्रकार वह है जिस्म अबधान (॥लावणा ) हो निषेधात्मक हो जाता 
है। उदाहरण के लिये जैसे कोई मेज पर रघी हुई चीज़ो को उत चीजों के लिए 
ने देख, प्रत्युत किसी पुस्तक के अभाव के लिए देखे । ऐसी स्थिति में निषेधात्मव 
अवधान के सम्मुख भावात्मक पदार्थों का केवल प्रत्याब्यान ही होता है। 

निषेध के प्रत्येक प्रकार में सत्य एक विशेष रूप मे प्रकट होता है। 


निरपैक्ष चिद्वाद (805०॥॥॥६ [0&0॥व) 


भट्टाचाय न जिसे निविभेष बहा है वही उनवा निरपेक्ष परमतत्त्व है। प्रत्यक्ष 
मे निषेध से चित्तन वे एक शुद्ध विषय का उदय होता है जिसकी कोई वाह्म पत्ता 
नहीं है जो वि बेवल आत्मसत्‌ ($ल६00$960॥॥ )है। 

आत्मगत्‌ णुद विषय के निषेध से केवल स्वनिष्ठ स्िन्तन-त्रिया बच रहती है 
जिभव्ा हमे उसके आस्पादन में अनुभव होता है। 

अभी प्रत्यक्ष वे अनुभयो और चिस्तन के शुद्ध प्रमेयो मे भी निषेध के अवस्तर 
बेवल व्यवितरुप प्रमाता बच रहता है। इस व्यक्तिपरक प्रशाता वा भी भक्ति 
ओर जान में आत्मसमर्पण और आात्मवितोपन हो जाता है। जो फिर भी विद्यमान 
रहे जाता है निमबे प्रति आत्मममर्षण होता है वही परमतत्त्व है। बह निरवेक्ष 
सतत है और 'चित्‌' मात्र है। इस निरपेश् सच्चिदानन्द तब सब निपेधों वा अन्त 
हो जागा है। जब निषेधयर्ता वा ही बन्त हो गया तो निषेध कहा रहेगा ? इस 


स्थिति मे प्रमाता प्रमय ये ग्रापेश् भाव वा अन्त हो जाता है । अब जो सतु 


है. बह प्माता प्रमय के भाव से परे है और सबसे निरफश होने के कारण 
रशादपपपूर्ण है 
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दर्शन का वास्तविक क्षेत्र 
भट्टाचार्य का बाहना है कि दर्शन का कार्य तथ्यों (808) का निर्धारण नही 
है। वह तथ्यों वे क्षेत्र से बाहर की वस्तु है। भट्टाचाये यह मानते हैं कि दर्शन का 
सत्र है 'गुद्ध विशल्प (एए० ॥0९8॥) के तत्त्त (८णाश॥5) ।' शुद्ध विकत्प 
से उनका तात्पय है बाह्य सत्ताओ और उन पर प्रतिष्ठित तथ्यों से मुक्त विकल्प। 
शुद्ध विकल्प के उन्होने तीव तत्त्व (८णा/णा) माने है. (!] आत्मसत्‌ शुद्ध 
पदार्थ ($९४॥9॥8था एए8 0००), (2) व्यक्तिहप प्रमाता (वतन 
0ए७ 5एए०८) जो प्रमेय रुप में नही जाना जाता, जिसका फेवल आस्वादन में 
अनुभव होता है, (3) निरपेक्ष परमतत्त्व जो इन दोनो से परे है। ये तत्त्व शुद्ध 
वितरत्प से पृथक नही होते। आधुनिक तथ्य अनुभव से पृथक्‌ हो सकते हैं, किन्तु 
शुद्ध विकल्प के तत्त्व शुद्ध विकल्प से पृथक नही होते । शुद्ध विकल्प और शुद्ध 
तत्वों में तादात्म्य होता है। शुद्ध विकल्प के स्तर पर शुद्ध तत्त्व स्वयप्निद्ध होते 
हैं। उनकी सिद्धि के लिए तक॑ की आवश्यकता नहीं रह जाती । स्वयप्तिद्ध होने 
के कारण शुद्ध तत्त्त आपसे आप उद्घाटित हो जाते हैं । तथ्यो और शुद्ध तत्त्वो मे 
यही भेद है कि तथ्य सापेक्ष होते है और शुद्ध तत्त्व निरपेक्ष । 
विभावना (॥08थ॥०॥॥) में बर्ता (5॥00००४) भौर विधेय (9९006) 
की सापेक्षता रहती है, विस्तु शुद्ध विकल्प में कोई सापेक्षता नही होती । अतः 
शुद्ध विकल्प कोई विभावना नही होता। 
अत दर्शन का क्षेत्र तथ्यों का ज्ञान नही है, सश्लेपात्मक विभावना नही है । 
उसका क्षेत्र शुद्ध विश्लेपात्मक विकत्प है। उपर्युक्त तीन शुद्ध तत्त्वो के अनुसार 


भट्टाचाय दर्शन के तीन भाग मानते हैं. विषय का दर्शन, आत्मा का दर्शन और 
सत्य का दर्शन । 


ज्ञाता और शेय 

भट्टाचार्प की यह धारणा है कि ज्ञातुनिष्ठता और शैयनिष्ठता से ऐकास्तेल 
विभाग नहीं है। दोनो के बीच की विभाग-रेखा यदलती रहती है। जो एक 
अवश्या मे ज्ञाता समझा णाता है वही दूसरी अवस्था मे शैय हो सकता है। 

भट्टाचायं के अनुसार ज्ञातृनिष्ठता और शेयनिप्ठता की तीन कोटिया हो 
सकती हैं। एक शारीरिक ज्ञावूनिष्ठता (0049 ४0७००४ए॥५ ) होती है । इसमे 
जाता शरीर से अपना त्वादात्म्य समझता है और शरीरेतर बाह्य पदार्थों को जैव 
समझता है। 

शरीर के भीतर भी दूसरी कौदि हो सकती है । जो अपने भीतर अन्त वरण 
हूं उससे तादात्म्य हो सकता हूँ | उस स्थिति में ज्ञाना चेतमिक (98;०१:०) हो 
जाता हूँ और दृश्य घरोर ज्ञेव हो जाता हूँ। इस स्थिति को चेतप्तिक जातुनिष्ठता 
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बह सक्नतते हैं। 

ऐप् ही अन्तनिहित चैतन्य को जब हम द्रप्टा या प्रमाता मानते हैं, तव आत्मा 
ज्ञाता हो जाती है और चेतप्रिक ज्ञाता उप्तका शेय वन जाता है। स्पप्ट हैँ कि 
आतृनिफत्व और ज्ञेयविष्टत्त सावक्ष हैं। है 

इस सापेक्षता के दो निष्कप हैं. () प्रमाता और प्रमेय, ज्ञाना और शेय 
था भेद यह ध्वनित बरता है कि इन दोनों वा काई सामान्य अधिप्ठान होगा जी 
ज्ञता जेय के सम्बन्ध से परे है, जो निरपेक्ष परमतत्त्व हैँ, (2) जाता की शैय 
मे अपने को पृथक्‌ कर लगे की शवयता यह सिद्ध करती हूँ कि ज्ञाता अपने को 
जीय से सवधा मुक्त कर सकता है। ट 

([णं मुक्त तभी सम्भव है जब ज्ञात्ता अपने को भआनुभविक और छुद्ध दोनो जेयों 


सैसव प्रकार से पृथक्‌ कर ले और ज्ञातानोय की सापेक्षता को अतिक्रमण कर 
चैतन्य मात्र म स्थित हो जाय। 


निरपेक्ष परमतत्त्व का आत्मप्रकाशन 


परमतत्व निविशेष है| चिन्तन के जितने भी विपय हैं वे सब निविशेष के ही 
विशेय ह९ हैं। इस निविशेष का सर्वोच्च विशेष आत्मा हद जिम्तका प्रतीक 
(5)700)) बह (मैं) है। आत्मा वा दर्शन प्रतीकात्मक विचार मात्र ्ं । बहू 
उम अर्थ भ विचार या विकल्प नहीं होता जिस बर्थ में अनुभव के विपय 
होत हैं। 
विपय वा प्रत्यय निपेधमुद् से आत्मा पर आधित हैं। निपेधमुख से कहने का 
तात्पय॑ यह हूँ वि प्रत्येक विषय या जेय अनात्म होता है। जो आत्मा या प्रमाता 
नहीं हूं अर्थात्‌ जो अवात्म हैं वही प्रमेद या विषय होता हैं। शावा कभी ज्ञय 
नहीं यन सयता। ' विज्ञातार अरे बेन विजातीयात्‌ ।/ * ज्ञाता को किससे जाना 
जा गयता हैं।” अत बात्मा दी बन्तनिरीक्षण (7स्‍70596000॥) वा विपय 
नही बा सबना । 
भट्ट द्वारा जो आत्मचेतगा ब्यवत वी जातो है उसके तीन बाडिया हैं शरीर- 
घारो 7 ऐो चेतना, अन्य व्यक्तिया से सम्बद्ध होते की चेतना, अतिवेयक्तिय 
ओ एव प्रति आत्मममपण वी चेतगा । परमतत्त्व वी चेतना बनुभवातीत होवी 
हैं जोर गयी जाय्रत होती है जब ब्यवित चेतना पृर्णरूप से निरस्त हो जाय । 
लि या अह परमतत्व मा प्रतीर घाद्न हैँ। परमतत्त्व जब चिन्ता [700- 
॥8॥ पे माध्यम से आत्यप्रताज्त कला हूँ दम वह 
ममीहा (५॥॥॥8) व 
और जय यह 
बहवाआह। 


सत्य बहुलाता हूँ, जब वह 
साध्यम में था प्रप्रताशा परता है तव लिव बहुलाता हैं 
बदा [८0॥४) के माध्यम से यात्मप्रताशन गरता हैं तब सुन्दर 
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समीक्षा 

क्रृ्णचरद्र भट्ठाचारय एक बहुत ही उच्चकौटि के चिन्तक हुए है । उनकी चिन्तव- 
प्रत्निया में उनकी स्वकीयता सलकती है । उन्होंगे शांसर बेदास्त के सिद्धान्तों को 
अपने ढंग से न्याय की उत्कृप्ट प्रक्रिया द्वारा स्थापित किया है । उनका विश्वास 
है कि हम शुद्ध विकल्प [७७ ॥॥०७९॥।) केः द्वारा आस्मसत्त्‌ प्रगेय, आरा और 
निरपेक्ष परमतत्त्व को जान सकते हैं। किन्तु विकल्प चाहे कितना भी शुद्ध हो, 
हैं तो विकल्प ही। आत्मा और परमतत्त्व तो विवल्पातोत है । उत्तका साक्षात्कार 
तिवियल्प अवस्था में ही हो सकता हैं। 


सन्दर्भ प्रस्थ-सूची 


प्रश#ता+0प्रकार१७, ६, 0., 50 | 2॥009009, 2 ५0$,, ९०८१ 0५ 00॥ागव।। 
फछाभा॥0839- 


2. भगवानुदास 869-958 


[धृष्टि को छप्रध्या--आरम्भवाद, परिणामवाद; आत्मा-अनात्मा के द्वंत का समाधान; ओपू 
महावावप सुष्टि-प्रकरिय का भ्रतीझ; समाज विज्ञान; सप्रीक्षा ॥] 


भगवानूदाम का जन्म काशी में 72 जनवरी 869 को हुआ था। उन्होने 
20 बर्ष की अवस्था में दर्शन में एम० ए० क्या और 23 वर्ष की अवस्था मे 
अपना प्रद्मिद्ध ग्रन्थ 70९ 5८ं७४7८९ ० १९४८० लिखा | उनका 8 सितम्बर 958 
को निधन हुआ । 

उन्होंने 20 ग्रन्थ लिखे जिनमे मुख्य ग्रस्य निम्नलिखित हैं: (॥) 772 
डध९॥९०७ व 204०० (2) 72 8ंश०र दी डकमांता, (3) 76 8टख्ट री 
#5थ6 (4) बह इतंशारर ॥ी तंग 00क्राउथाक,, (5) 2#गावाबनद्रवंत। 
(6) 7॥8 शग्रट|फ/८५ णीउद्याबावावब 7ाध्र:7 फद्वाशव:ः (7) 277॥#9 इलंशाल2 
ग' ऋशाहक; (8) लक दा 2/70बधताः उलंधाएगट डग्नगाफ; (9) 
2)3570 5::्ांधाट९5: (0) टक्लाट्कबंक्वाट2 कातागाकाए ण॒ १2०७० व 
चाय 465, (79९ #ऋशाएंग एकड़ रे 4॥ अशाहंण5: (2) समन्वय; 

(3) मानवधमंसार:। (4) दर्शन का प्रयोजन ; (5) पुरुषार्थ । 

उनके दार्शनिक विचार मुख्यतः 7/॥2 कद्ंधात्द णी #ट्व०्ट मोर 276 

ई८ंधाव्८ की 5८ में मिलते है । 
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सृष्टि की समस्या 

प्रत्येक विचारणील मानव के हुदय मं कभी ने कभी यह प्रश्त उठता है कि 
सुष्टि कम हुई और प्राय उसका वह्‌ कुछ ने कुछ समाधात भी सोचता है। 
अगबानदास वा कहता है कि दाशंनिक इतिहास मे इसके निम्नलिषित समाधान 
पिस्तत हैं 

[ आरम्मवाद ((व्यापाणाआ))--यह वाद यह विश्वास करता है कि 
इवर ने किसी काल मे सृष्टि की और फिर जब उसकी इच्छा होती है तब 
उसका सहार वर देता है ठोक वैपते हो ज॑से बालक घर-घरौदे बनाते हैं और फिर 
उसे बिगाड़ देते हैं। साधारणत लोग यही समझते हैं वि बिना घारण के कोई 
बाग नहीं होता । जगत और जीव दीतो कार्य हैं। अत इनका कोई कारण होना 
चाहिए । इन सबका कारण कीई ईश्वर है जो किसी समय इस विश्व का वेसे ही 
निर्माण करता है जैत कुम्हार घड़े का। 

इस प्रकार ये विश्वास भें शान्ति नही मिलती। नाता प्रकार की शक्राए खडी 
होने लगती हैं। एक महाशवितिशाली, कृपालु, दयाल्तु ईश्वर ऐसे विश्व की क्यो 
“रचना बरता है जिसम दु ख, जरा परण, भय, शोक, संघर्ष इत्यादि भरा पड़ा 
है। ऐमे सष्टा और उमझ्री कृति मे विश्वास चला जाता है। 

2 परिणामदाद (विकारदाद)--आरम्भवाद मे विश्वास उठ5 जाते पर 
अमुप्य परिणामबाद मे शरण लता है। वह सभी प्रप”झच का विश्लेषण करके इस 
विप्कर्प पर पहुचना है कि अच्ततोग:वा दो ऐसी वस्तुएं हैं जिनका और विश्लेषण 
नही हो सबता। इनको वह भिलन भिन्‍न भाम देता है पुछुष प्रकृति, आत्मा- 
अवात्मा, चेतन-जेड, अथवा भूतवस्तु ओर शक्ति (कद कराएं छिए८) । 
यह सोचता है कि स्रप्टा क्री कत्पता व्यथ है। जनादि से विश्व में दो वस्तुए हैं 
पुद्प प्रद्ृति, जड चेतन । इन दोनो के सयोग से विश्व की रचना हुई है। ये दीनो 
बसस्‍्तुए अनादि और अक्षय हैं । इन्ही दोनो की परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया से विश्व 
मी प्रक्रिया चत्ती है।सक्षेप मएर भूतवस्तुया प्रकृति (॥॥/०) है और 
दूरी वस्तु शबित (0700) है। यह शवित चेतन हो सकती है अथवा सर्वथा 
अवेनन । सारी विप्रद प्रक्रिया इन्ही दोनो का खल है। इनम जाकार, गुण, जिया 

इत्यादि की दृष्टि से परिणाम अयवा विवार होता रहता है। इसी कारण से 
विश्व म नानात्व है। 

भग्वानुदान था यह कहना है कि दो असीम, दो अवन्त को बुद्धि स्वीबार 


ही बरनी । अमीम अथवा अन'त तो एक ही हो खबता है। इसलिए परिणाम- 
बाद स भी सन्‍ताप नहीं होता। 
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आत्मा-अनात्मा के दंत का समाधान 
आत्मा और अनात्मा का दर्द इलता प्रत्यक्ष है. कि इसका परिहार करता 
सम्भव नहीं अतीत होता, साथ ही बुद्धि दो अनन्त मानने के लिए तैयार नहीं है। 
'इम द्वैत का समाधान क्या हो सकता है ? 
भगवानुदास का कहना है कि इसका समाधान उनके जीवन में 887 में हुआ 
जबकि एक दिन उनके मन में राहसा यह महावायय उछा--”अहूं एवतू ने 
(अस्मि) // जर्मन दार्शनिक फिस्टे और वेदान्त में इस महावाकय की उन्हें परि- 
पुष्टि मिली 
फ़िछ्टे मे यह देखा कि एक ही ऐसा परमतत्त्व है जो सब सत्ताओं का मूल है। 
बह है अहूं (मैं) । यह व्यक्तिगत 'अह' नही है । यह सामान्य भहं (8०) है। 
यही परमतत्त्व है। अहूं का अत्तित्व अनहूं (70-०80०) द्वारा निश्चित होता 
है। होगा और चेतन होना एक ही बात है। अहूं की चेतना अनहूं की चेतना 
के साथ ही होती है। एक ही चेतना मे अहं ओर अनहं एक साथ ही प्रत्युपस्थापित 
होते हैं। 
परमतत्त्व की चेतना में अहं और अनहं एक साथ ही प्रकठ होते है । अहूं और 
अनहूं का सहसम्बन्ध (००७४८॥४४५) है। अनहूं अर्थात्‌ जयत्‌ या प्रकृति अहं के 
'क्रियाकलाप का क्षेत्र है। यद्यपि अह के लिए अनहं आवश्यक है तथापि भनहं 
अहूं के पूर्ण ज्ञान में वाधक भी वन जाता है। 
परम 'अहं' का स्वकोय प्रतिज्ञान (आविधा3007) प्रथम क्रम है। इसको 
पफिझुंट ने तिधान (0८४४५) कहा है। अहं और अनहं कय परस्पर परिसीमित 
करना दूसरा त्रम है। इसको फिड्टे ने प्रतिधान (8707९) कहा है | तीप्तरा 
"क्रम वहू है जिसमें कुछ परिपूर्ति हो जाती है। इसको फ़िद्द ने समाधान 
(६४0॥४॥५७$) कह है। 
भगवानूदास की यह धारणा है कि किड्टे का उक्त मत उनके “अह एततू न 
(अस्मि)” महावाक्य का रमथेन है। फ़िज़े ने जिस बात को तीन वाक्‍यों मे 
कहा हैं उसको उन्होने एक ही वाक्य में कह डाला है, जिम्तमें प्रतिज्ञप्ति [वि- 
गण) और निषेध (7082007) दोनों विद्यमाद हैं। उनका कहना है कि 
उपनिपद्‌ में भी इस प्रकार का एक ही विधिनिपेधात्मक वाक्य विद्यपान है। 
उदाहरणाथे, “न अन्यत्‌-आत्मनों अपश्यनू” (बृहदारण्यक !, 4,, ), "न हि 
एतस्मातू इंति न इत्ति अन्यत्त्‌ परम अस्ति” (बृह॒दारष्यक 2, 3, 6) । 
भगवानुदास की यह मान्यता है कि इधी विधिनिषेधात्मक एक वाक्य मे 
विश्व-अभिया का रहस्य निहित है । उक्त वाक्य में अहूं 'एतत्‌'द्वारा विश्व का 
विध्षिमुष से प्रतिज्ञप्ति कर्ता है और 'त्' द्वारा उसका निषेध । 'एकल्‌' द्वारा 
समस्त सृष्टि का संकेत है और 'म' द्वारा उसका मुक्ति वी अवस्था में निषेध । 
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'अह एततू न महावाक्य में समार और मुक्ति दोतो का निर्देश है। परमतत्व 
में 'अह एततू नो का विमर्श उठता है मर यही विमर्श ससार वी सत्ता और 
उससे मुबित दोनो को प्रकट बरता है । 


'ओम्‌' महावाकय सृप्टि-प्रक्रिया का प्रतीक 

भगवातृदा ने दृढतापूर्वेव' इस बात को सिद्ध बरने थी चेप्टा की है कि उदता 
विधिनिपेधात्मक महावावय वा 'भोम्‌' शब्द प्रतीय है। 'ओम्‌' में तीन अक्षर 
है--भ, उ, म्‌। यह त्िपुटी 'अ' से 'अह', 'उ' से 'अनह और 'म्‌' से 'न अत्मि” 
को अभिव्यक्त करती है। 'अनह' वा अर्थ है 'एतत्‌' (यह) अर्थात्‌ यह विश्व । 
"न अस्मि' में 'अस्मि' के द्वारा विश्व का होना घोषित होता है और 'न! के द्वारा 
उमप्तका (मुक्ति में) निषेध । 

'ओम' परमतत्त्व या ब्रह्म की मूल या आध्य अभिव्यवित है।इमके द्वारा 
विश्व का होता और उसका निपेध बरावर ब्रह्म मे ध्वनित होता रहता है। 
'अ' आत्मा या परमात्मा का, 'उ' अनात्मा या प्रकृति अथवा विश्व का और 
'म्‌' दोनो के वीच का विधिनिषेधात्मक सम्बन्ध या शक्ति का बोधक है। 'भा 
अध्यात्म का, 'उ' अधिभूत वा ओर 'म्‌' शवित् या अधिदेव का ध्यड्जक है । 

भगवानूदास ने बडे परिश्रम ओर विद्वत्ता से इन्ही तीन के भीतर विश्व वा 
विवरण प्रस्तुत किया है। उन्होने 'अह अनह्‌ (एवतू ) न (अस्मि)' का स्पष्टी- 
करण शाकर वेदान्त के अध्यारोपापवाद न्याय द्वारा किया है। उनका बहना है 
कि भह या आत्मा, अनह या वेश जगत्‌ को अपने ऊपर अध्यारोपित करता है 
ओर धुन, उसका अपवाद या निपेध करता है। यही सृष्टि की प्रक्रिया है। 

(अ) 'अह (आत्मा), (उ) 'एतत्‌' (सारा विश्व) की प्रतिज्ञा (॥ति- 
ए॥॥07) करता है अर्थात्‌ वेदान्त के शब्दों में अध्यारोपित करता हैं, (मं) 
अर्पात्‌ 'न! द्वारा उसफा अपवाद या निपेध करता है। आत्मा एत्त वी सत्मता 
या वास्तविवता वा अपवाद या निषेध करता हैं । 'बहु' और 'अनह' को 
जोडने बाली शवित ह्विमुदी है।वह एक साथ ही विधि भी है, नियेध भी है। 
प्रतिज्ञा भी है, प्रत्याब्यान भी है, सयुदित भी है, विय्युवित भी है, तादात्म्य भी 
है, विच्छेद भी है। इसी प्रतिज्ञा और प्रत्याष्यान में सब्दि ओर सहार वा रहस्य 
छिपा हुआ है। हि 

अह' (आत्मा) जब 'अनह' (अनात्मा) कौ प्रतिज्ञा (भीगान।0त ) 
करता है, तो पिता के तीन पक्ष होते हैं । () 'बह 'अनहू' वो सामने 
रख बर जानता है (ज्ञान “बह 'अनह' पर £ 7 2. 
जायज मर कह 2028 का क्या करता है अर्थात्‌ उमसे 

7) । (3) 'बह' 'अनह' को 


सधुदत भौर विद्ुकत्र करना चाहता है (इस्छा) । जो व्यक्ति वी दृष्टि हे ज्ञान, 
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इच्छा और प्रिया है वही विराट की दृष्टि से चित्‌ (ज्ञाव), आनन्द (इच्छा) 
भौर सतत (त्रिया) है। सारी सृष्टि ज्ञान, इच्छा और भिया का पल है। 

इसके »नातर भगवान्‌दास ने अपने पुरे ग्रन्थ में बहुत ही विस्तारपूर्वक यह्‌ 
दिघलाया है वि विस प्रवार सारा जगत्‌ ज्ञान, इच्छा, तिय्राका विक्राम 
मात्न है। 


समाजविज्ञान 
भगवान्‌दाप्त ने सामाजिक व्यवस्था पर भी गम्भीर चिन्तन विया है। इस 
विपय भें अपने विचार का उन्होने 296 &टदशाल्र शी $००वां 0इक्कायद्रागा 
नामक ग्रन्ध के तीन खण्डो मे विशद वर्णन क्रिया है । उनकी स्थापना है कि सामा- 
जिक समस्याओं का सबसे वैज्ञानिक समाधान भारत की प्राचीम वर्ण-व्यवस्था 
है। इसको बह वैज्ञानिक समाजवाद कहते हैं। आधुनिक समाजवाद केवल आधिक 
गरल्य को जीवन का सर्वोत्कृष्द इप्ट मानता है । किस्तु इतना अर्थ अथवा सम्पत्ति 
कभी भी ससार मे नही हो सकती जिसका वटवारा सब में समान रूप से किया 
जा सके। रहने के लिए मकान, भरपेट भोजन, वस्त्र इत्यादि आवश्यक पदार्थ तो 
सबके लिए चाहिए। किन्तु धन भी सबके पास बराबर हो यह सम्भव नही है । 
प्राचीन वर्ण-व्यवस्था चार प्रकार के काम और चार प्रकार के दाम, चार प्रकार 
के मनोवेज्ञानिक स्वभाव और कार्य और चार प्रकार के इप्ट अथवा मुल्य पर 
प्रतिष्ठित थी। कुछ लोग स्वभावतः बौद्धिक कार्यों मे अभिरुचि रखते है। ये 
समाज के वैज्ञानिक, दाशं निक, चिन्तक, पण्डित, पुरोहित इत्यादि होते है। वर्ण 
व्यवस्था इन्ही को ब्राह्मण कहती थी । जीवत की आवश्यक वस्तुए तो इनको भी 
चाहिए ओर समाज को इसके लिए व्यवस्था भी करनी चा हिए। किन्तु इनके लिए 
अधिक धन की आवश्यकता नही होनी चाहिए। इनको समाज मे सबसे अधिक 
सम्मान मिलना चाहिए । इनका इष्ट होना चाहिए प्रतिष्ठा, सम्मान । 
भुधध स्वभावत. प्रबन्ध, कार्य-सचालन, प्रशासन, रक्षाकार्य के लिए अधिक 
उपयुक्त होते हैँ। आवश्यक वस्तुओ के अतिरिक्त इनको अधिकार अधिक मिलना 
चाहिए। बिता अधिकार के शासन और कार्य-सचालत असम्भव है। वर्ण-व्यवस्था' 
इन्ही को क्षत्रिय कहती थी। 
कुछ स्वभावत उद्योग के लिए, व्यापार के लिए अधिक उपयुक्त होते है। 
देश का उद्योग और व्यापार इनको सौंपना चाहिए। व्यापार के लिए इनबो 
ओऔरो थी अपेक्षा धन की, पूजी की अधिक आवश्यक ता होगी । वर्ण-ध्यवस्था इन्ही 
को वैश्य पहती थी। 
बुछ ऐसे होते है जो शारीरिक श्रम के अतिरिक्त समाज वो और कोई योग 
दान नही दे सकते। इन्ही को वर्ण-ब्यवस्था श्रमियः अथवा श्रद्र कहती थो $ 
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आवश्यक वस्तुओं वे अतिरिवत इनके लिए सेल एूद, विनोद-मगो रज्जद अधिक 
चाहिए। 

बह भगवान्‌दास वा पहना है थिः भारत के मप्ताज बी च्यवस्या शमी 
आधार पर सफ्लतापूरवव 2000 वर्ष चली | इसवा हास इग वारण की गया विः 
यर्ण-ब्यवस्था कर्मणा न रह पर जन्मना हो गयी। दूसरे वर्ण-व्यवस्था में ऊंच- 
नो गा भाव घस गया। जब वर्ण-व्यवस्था जन्म के आधार पर घरने यगी तो 
ऊूच नीच का भाव बहने लगा। मिद्ध/त्तत बर्ण-व्यवस्था समाज ये बज्जाडि 
आव (०हुश्ञावशघणा० ०एाएधए॥णा) पर प्रतिष्ठित है। भारतीय समान में 
वर्ग सर्प बा भाव नहीं था। बर्गे-सहयोग का भाव था। भाज जब किवेवल 
घत, अथवा मर्थ ही एक मात्र इष्ट रह गया है तो समाज मे वा-सधर्ष वा भाव 
घुस गया है। उनत्रा विश्वास है कि यदि कर्मणा वर्ण-व्यवस्था स्थावित वी जाये, 
तो समार भर में बिना संघर्ष वे समाज की व्यवस्था हो सबती हैं । 

एए्जान ने 760 अ70848८ थी शद9 नामद ग्रन्थ मे यह सिद्ध किया है 
प्रिप्लेटो की भी इसी प्रकार की अवधारणा थी जिसमे लिए वह भारत मे' 


ऋणो थे। उद्मी ग्रन्थ में 0006 ने डा० भगवान्‌दास के विचारों की प्रशसा 
चीह। 


रमीक्षा 

भगवाग्दास एक बहुत ही प्रतिभाशाली चिन्तक थे। उनके चिन्तन मे पर्याप्त 
चबीगता है, स्वकोयता है। वह किसी विश्वविद्यालप मे प्राध्यापपः नहीं रहै। 
वदाबितू इसीलिए जो मान्यता उन्हे मिलती चाहिए थी वह नही मिली । 

फिप्टे ते जिस तथ्य को त्तीन कमी में रखा है उसे भगवानुदास मे एक महा- 
चाव्य मे रखा है। वेदान्त मे अध्यारोपापवाद का जयत्‌ के मिथ्यात्व को सम- 
झाने के लिए उपयोग किया है। भगवान्‌दास ने इसका उपयोग एक साथ ही सुष्टि- 
प्रकिया और मिथ्यात्व दोनों वो दर्शने के लिए किया है। ओम! के मर्म का 
प्रतिपादन भी उनका निराला है। इन सवे म उनके स्वकीय चिन्तन वी झलबव 
मिलती है। 

उन्होंने 'ओोम्‌' वा जो विश्लेषण किया है वह किसी भी प्रचलित शास्त्र द्वारा 
समधित नही है। उन्होने पण्डित घनराज द्वारा लिखवाये हुए ग्रन्थ 'प्रणववाद' 
में इसके उल्लेय वा समर्थन पाया है । किल्तु मह बहता कठिन है कि 'प्रणयवाद' 
चास्तव म बोई प्राचीन ग्रन्य था या पष्डित धनराज की कत्पता का परिणाम था। 

'अह' से जो सृष्टि प्रक्रिया शैवागम द्वारा प्रतिपादित हुई है उसदा भगवानुदास 
की प्रतिया से कुछ-तुछ साम्य है और बहुत कुछ वैपम्य भी है। भगवानूदास ते 
इन दीनों वा तुलननात्मद अध्ययन नही प्रस्तुत दिया है। जान पदवा है कि उनको 
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इसे पढने का अवकाश नही मिला । यदि वह दोनों का तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तुत 
करते तो उनके दर्शन की बहुत मी मुत्वियां सुलक्ष जाती । 


सब्दर्भ प्रग्थ-सुत्ती 
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>या+ 7॥0 $68॥९९ रण ख्ाणांमा, 
+-+-++ 7#० $ललाठ6 ०752/, 


->-+-+ 4९ $लांशा९ 5०2 079 क्रांटगगा, 


3. सर्वेपल्ली राधाकृष्णनू, 888-975 


(परमतत्व और ईग्यर; भूतवस्तु ; जोवत बोर घित्त, भात्मचेतना; बुद्धि और अन्त:प्रज्ञा; 
आतत्तत्त्व; जीवात्मा और उसकी नियत्ति; समीक्षा |] 


सर्वपल्ली राधाकृष्णन्‌ का जस्म दक्षिण भारत में तिस्तनी मे 888 में हुआ था। 
इन्होने मद्रास विश्वविद्यालय से दर्शन में एम०ए० किया। कई विश्वविद्यालयों 
से इतकों मानद डी०लिट्‌ू० की उपाधि मिली। यह महाराज कालेज, मैसूर मे 
'दशन के प्रोफेगर रहे । उसके अनन्तर यह कलकत्ता विश्वविद्यालय मे 02086 ए 
ए्ण०5० ण भल्यांश जात )(००व श|०5०एॉ9 रहे । फिर यह जावप्तफो्ड 
में 99ब78 7०655०7 ० स्रण5च एथाक्‍्णा शाते ऐफा55 रहे । ब्रिटिश 
अक्ैडेमी के फैलो चुने गये, वालटेयर विश्वविद्यालय और हिन्दू विश्वविद्यालय, 
चनारस के कुलपति रहे, ए08३०० 06007 000थिशव०8 के ?7९80०7६ रहे, 
रूस में भारत के राजदूत (949-52) रहे । भारत के वाइस-प्रेजीडेण्ट 
(952-62) और प्रेजीडेप्ट ([962-67) रहे । 
इनवो 975 में ठेम्पलटन पुरस्कार मिल्रा ओर उसी वर्प इनका निधन 
हुआ । इन्होने कई ग्रन्थ लिखे जिनमे मुख्य निम्नलिखित हैं : [#बका 2यंध/॥०्ा 
2५०5 7॥९ ककंक्रावडडावड: पर आवहुबादबंश्ावई 4॥6- 2 
एछ/क्रामशीकधंबड 2॥2 2/रा0डकाए' ० अकाविकादा) 77899, 2॥९ 
रह) ग शाह कै (०.#20फ्सबाए 20॥090/9: बहा दाग 05; 
उ॥6 झावबंध पतए गण 7.0; केश्टग सु णी झा; 2 दावे हिल्आ कर 
शाह झथाशंमा काब 59500: डब/थय मशाडिंणाऊ ब्धवे वीहडाटए 
अगर 2॥2 70॥क्राफयबएकतेद जद बंबेल्वरडए गिर ०7.6 
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इन्होन पाश्चात्य और भारतीय दोनो दर्शनों का गहरा अध्ययन किया था। 
भारतीय दशनो में इनके ऊपर वेदान्त वा और पाश्चात्य दर्शनों मे प्येटो और 
हीगल का गहरा प्रभाव था। घमं, आत्मा और जीवन पर इन्होने पर्याप्त विचार 
किया है । यहू उच्च कोटि के वाग्मी और प्रभावशाली लेखक थे । इनवे' दर्शन वा 
निम्नलिखित शीप॑को के अन्तगंत अध्ययन क्या जा सकता है : 


परमतत्त्व (१6 80,०७८) और ईश्वर (600) 

परमतत्त्व या ब्रह्म सम्पूर्ण सत्‌ है। वह शुद्ध च॑तन्य हैं जो कि विश्वानुग 
(रग्धाथा)भी है भौर विश्वातिग (ध280870थ7॥६) भी है। विश्व उस घट 
चैतनप की काल में अभिव्यमित है । निरपेक्ष परमतत्त्व विश्व से परे है। वह सब 
सत्ताओ, सब विशेषों का अधिप्डक होते हुए भी स्वय निविशेष है। विश्व परम- 
तत्न के स्वातनत्य की अभिव्यत्रित है। वह विश्व का न्यायप्तिद्ध अग्र ([0ह6०वय) 
ए70$) है (सदेव सोम्य इद अग्र आनीत्‌) । 

जब हम परमतत्त्व को बिश्द के * +ध्ठान के रूप मे देखते हैं तव उसकी सजा 
ईघवर होती है। परमतत्तव बह सच्चिदानन्द (सत्‌, चित्‌ और आनन्द) है जिसमे 
अनन्त सम्भावनाए हैं। जब उसकी अनन्त सम्भावनाओं में एक सम्भावना वा 
जगत के रूप में वास्तवीकरण (80॥७४)20॥07) होता है तव हम उसे ईश्वर' 
कहते है। परमतत्त्व अपने परम रूप मे निर्वेषणितक (॥028०7॥!) है, कित्तु, 
्प्टा के रूप में वह इंश्वर भोर बेयक्तिक (ए0३णा३8। ) है। किसी परिवेश के 
सम्बद्ध मे हो व्यक्तित्व साथंक होता है। ईश्वर का भी व्यक्तित्व जगतू की सत्ता" 
के सन्दर्भ में ही साथंक होता है। जगत्‌ के ब्यक्तीकरण से हो उसका व्यक्तिर्व 
है। सस्ीम जगत्‌ का असीम परमतत्त्व से कोई विशेध नही है। केवल ससीम या' 
सान्त असीम या अनस्त का असस्य सम्भावनाओ का एक सान्‍्त वास्तवीकरणः 
है। अनन्त की सम्भावना का, एक सान्‍्त वास्तवीकरण का कारण मानव के लिए 


एक रहरय ही बना रहेगा। यह उसकी वह भायाशवित है जिसे हमे नतमस्तक 
स्वीकार बरना होगा। 

ईश्वर निरपेक्ष परमतत्त्व से सर्वथा असम्बद्ध नही है। जब हम परमतत्त्व वो 
विश्व वे! ०4वत्तीकरण के परिप्रेक्ष्य में देखते हैँ तो परमतत्त्व ईश्वर के नाम से 
अभिहिंत दीवा है ओर परम सत्य, शिव और सुन्दर के रूप में जाना जाता है । 
पहु ईएवर विभव का सृप्टिकारक है जिसको चेतना से देश-काल में व्यवत होते वाले 
विश्व वी पूरी योजना विद्यपाव है। 


परब्रह्म ईश्वर के विश्व सर्जन का पूर्वेहूप है और विश्व-सर्जेन वी दष्टिभगि 
से परब्रह्म ईश्वर है। >> 


परमतरव या परत्रह्म बाल से परे है। सृष्टि से ही काल प्रारम्प होता है।, 
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विश्व की घटनाएं काल के अल्तगंत है । गे 

भूतवस्तु में नोवन का आविर्भाव, जीवन में चेतता का आपिर्भाव, और भनुष्य 
क्षे स्तर पर आत्मचेतना का आाविर्भाव वे विवर्तन है जिनके रा ईश्वर की विश्व 
में अभिव्यक्ति होती है और परबह्म में सत्य, शिवं, सुरदरं के जो आदर्श सम्भा- 
चना के रुप में विद्यमान रहते है थे विश्व मे साकार हो उठते है। 


भूतवस्तु (७॥८), जीवन (/०) और चित्त (8॥0) 
पहुंचे भूतवस्तु [॥॥४07) एक स्थायी द्रव्य (४70४०॥००) समझी जाती 
थी। अब विज्ञान ने यह सिद्ध कर दिया है कि भूतवस्तु एक वेध्रुत शर्वित है। 
राधाकृष्णन्‌ इस मत के समर्थक है। उत्तका बहना है कि भूतवस्तु की इस अव- 
धारणा से दो निप्कर्ष निकलते है; () भूतवस्तु गतिशील है। (2) सारा भोतिक 
जगत्‌ परस्पर सम्बद्ध संहति है। भूतपदार्थ देश, फाल और द्रप्टा रे सबंधा अलग 
नहीं किया जा सझता। ठोस तथ्य तो यह है डि पस्तुस्थिति घटहाओं का एक 
समुच्चय है जिसके देश, काल, भूतवस्तु अंग हैं, जो एक दूसरे से पृथक्‌ नही किये 
जा सकते । इनका पृथक्करण कल्पित है । 
किन्तु भौतिक जगत्‌ में जो परिवर्तन और सातत्य दृष्टिगोचर होता है उसके 
रहस्प की भौतिक विज्ञान मही समझा पाता। भूतवस्तु के विभिन्‍न स्तरों पर जो 
एफ नवीन संघटनात्मकता है वहू विशान की समझ के बाहर है। 
जीवन---अजैव जड पदार्थ में जो सर्जनात्मकता है वह जैव पदा थो यथा वनस्पति 
और पशुओ में और अधिक स्पष्ट रुप से परिलक्षित होती है। व्यवस्था, प्रगति, 
सातत्य और परस्पर सम्बद्धता जैव पदार्थों मे अधिक निश्चित और सुस्पष्द है। 
जेब पदार्थों में सघटना की एक स्पष्ड व्यवस्था प्रतीत होदी है। प्राण के आविर्भाव 
से जो पाच्यता, समीकरणीयता, शवास-प्रश्वास-क्रिया, जनन और संवर्धन की 
विशेषताएं सामने आतो हैं वे इग बात को स्पष्ट कर देती है कि जैव पदार्थ अरजव' 
पदाी से सर्वेथा भिन्‍न है। जोवन की ये विशेषताएं भोतिक परमाणुओ की क्रिया- 
शीलता द्वारा नही समझायी जा सकती । स्पष्ट है कि जीवन भृतवस्तु से एक 
उच्चतर स्तर का तथ्य है। जैव-शास्त्र इत विशेषताओं की ओर हमारा ध्यान 
आृप्ट करता है, जीवन के विवर्तन का वर्णन ररता है, किन्तु जीवन में इत 
विशेषताओं का विकाप्त क्यों होता है--इस रहस्य को बह विलकुत्र नही सम्रझा 
सफता । 
चित्त--चेतना--चित्त या चेतता जीवन से भी उच्चतर स्तर का बिवास है। 
चिन्तन वेदन, च्रेष्टय जो चेतना की विशेषताएं हैं वे भूतवस्तु और जीवम से 
इतनी भिन्‍्त हैं कि उनकी व्याख्या भौतिक विज्ञान (709०५) और जवविज्ञान 
(४००१५) के शब्दो में नही हो सकती । यद्यपि मस्तिष्क की नाडियों और गान- 
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सिद कियाओ में गहरा सातरत्य है तथापि नाड़ी का स्पसदन चिस्तन नहीं है + 
जैसे देखने वे लिए भाख की आवश्यवत्वा होती है, देखना आप नही है। बाप 
केवल देखने का माह्यम है। देखने में अवधान वी आवश्यकता होनी है जो वि 
सवथा एक माव्तिक जिया है। इसे अतिरिक्त दृष्टिपटल (700॥॥9) पर विसी 
नी पदाये की प्रतिच्छाया उलटी पडती है, किन्तु हम पदार्थ वो देखते है सीधा) 
हया इस रहस्य को किस्ती भी भौतिक निमम के द्वारा समझाया जा सकता है? 
अष्तिष्क की ताडिया मानतिर शिया का भोठिद माध्यम माल है 

व्यवहारवादी (902श०प्रा्) चेतना वो शारीरिब प्रतिचार की 
7689०॥३०) मात्र समझता है। वह बेचारा यह नही समझ पाता कि मानसिव' 
भाष और शारीरिक प्रतिचार एवं वस्तु तहींहे औरत शारोरि तिपाए 
ओर व्यवशर एक है। जिसका बाहर से प्रत्यक्ष किया जा सकता है वह शरीर वा 
सचसन गा है, व्यवहार नही है । बौड्धिब कार्य औपाधिक परिवतत (०७॥0॥0ध६0 
गक्षी००) नही है। जैसे एक प्राणवान्‌ शरीर भौतिव पदाय॑ से उच्चतर स्तर वी 
वरतु है, उत्ती प्रकार चेतना जीवन से एक उच्चतर स्तर की वस्तु है। मानसिक 
फ़िया भौतिक या शारीरिक त्रिया नही है। 


आत्चेतना (8५ (0॥50७००४7८४४) 

माल़चेतना चेतना मात से एवं उच्चतर स्तर को वस्तु है। आत्मचेतना 
विमर्शात्मक होती है। आत्म चंतना वह है जहा चेतना अपने को चेतने लग जाती 
है और 'भह को समझने का प्रयत्त करती हैं। यह शिशु और पशु की चेतना के 
पिन्‍न होती है जिनमें विमश सही है । 

मनुष्य पशु का एक परिवर्धित संस्करण नही है। वह अपने विमश द्वारा पु 
से सर्यंषा भिन है । 

भूतवस्तु, जोबन, चेतना और आत्मचेतना के तुलवात्मक अध्ययन से राधा- 


कृष्णन्‌ इस निष्कर्ष पर पहुचे है कि एक आध्यात्मिक शक्ति इन स्तरों के हारा 
त्रमण अपनी अधिक और अधिकतर अभिव्यवित करती हुई एक चरम तक्ष्य की 
भोर प्रयाण कर रही है। 


बुद्धि और मन्त प्रज्ञा ([एदाव्त बात फपरा।ण ) 

राध्राइप्णन्‌ ने 4क 60070 760 ०6 मे बतलाया है कि सत्य को 
जानने वे तीन प्रकार है--प्रत्यक्ष [5शा5६ छएशाधा०2), ते (वाइ८प्राआए2 
7९0507व8 ) और प्रज्ञात्मक बोंच (आाए॥१6 49./लीलाडाणा ) 

प्रत्यक्ष से हम जगत्‌ वे केवल इच्द्रियग्राह्म गुगो को जाद सकते है। तर मे 
हम परोक्ष हुप से व्यवहित झप से, प्रत्ययो और प्रतीयो द्वारा शान प्राप्त कर सबते 
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हैँ। किन्तु प्रत्यक्ष ओर तक के द्वारा सत्य का अव्यवहित (धरगगातीदा८) बोध, 
अपरोक्षानुभूति, अस्तद्‌ ष्ठि नही हो सकती । अन्तःप्ज्ञा (70) के द्वारा 
हम सत्य का साक्षात्‌ दर्शव कर सकते हैं, उत्तकी अपरोक्षानुभ्ृति प्राप्त बार 
सकते हूँ । हम चिन्तन से सत्य के भीतर नही प्रवेश कर सकते। सत्य को जानने 
के लिए सत्य हो जाना पड़ेगा, सत्य से तादात्म्य स्थापित करना पड़ेंगा। यह 
कष्त.प्रज्ञा के द्वारा हो सम्भव है । 

अन्त:अज्ञा अव्यवहित बोध है, अपरोक्ष अनुभूति है । इसमे ज्ञाता, ज्ञान और शेय 
की त्विपुटी समाप्त हो जाती है। अन्त शज्ञात्मक बोध ज्ञाता भर जैय के तादात्म्य 
से ही होता है। अन्त प्रज्ञा में चिन्तन, वेदन और चेप्टन (#॥08॥॥, ०॥॥ह६8 
गात॑ (श॥) पघ्िमंटठ कर एक हो जाते है। इसमें मानव का सम्पूर्ण व्यक्तित्व 
कार्यश्जील हो उठता है। यह बौद्धिक प्रयास से भिन्‍न है। 

कुछ लोग समझते है कि अन्त प्रज्ञा कल्पना मात्र है! किन्तु अन्त.प्रज्ञा और 
कल्पना में भेद है। कल्पना केवल एक मानसिक क्रिया है । उससे पदार्थ था सत्य 
की उपलब्धि नही हो सकती । किस्तु अन्त:प्ज्ञा सत्य की उपलब्धि है। जे प्रत्यक्ष 
के द्वारा हम 'घट', 'पट' को साक्षात्‌ रुप से देख लेते हैं, और उसके विपय में कोई 
संजय नही रह जाता, वैसे ही अन्त पज्ञा द्वारा सत्य का साक्षात्कार होता है और 
फिर कोई सशय शेप नही रह जाता। अन्त प्रज्ञा न कल्पना है, न इृत्विम अन्ध- 


विश्वास चह सत्य फा आविष्कार या प्रकटीकरण है। अन्त प्रज्ञा हाय हम अन्त । वह सत्य का आविष्कार या प्रकटीकरण है। अन्त प्रज्ञा द्वारा हम बन्‍्त- 
न आज से सत्य के सुन्दर मुख को देखते हैं। अस्त प्रना इचिमातीः की आखोसे सत्य के सुन्दर मुख को देखते है। अन्त प्रज्ञा इन्द्रिमातीत 


विपयो का प्रत्यक्षीकरण _विपयो का प्रत्यक्षीकरण है । 
अन्त-प्ज्ञा बौद्धिक ज्ञान से भिन्‍त होती है। वौड्धिक शान केवल बुद्धि की निया 
डरा होता है, किस्तु अन्त.प्रश्ा मे बुद्धि, भाव ओर समीहा सभी सयुक्षत रूप 
में काम करते है। अन्त.प्रज्ञा मे मानव का समस्त व्यक्तित्व क्रियाशील ह्दो 
उठता है। 
बोद्िक प्रत्यय जीवन के लिए उपयोगी होता है, किन्तु सत्य का दर्शन उसके 
भाग मे नही है। प्रत्मप तो एक विविवत विचारणा (धं४ा4णा०॥) है, बह्‌ 
सम्पूर्ण सत्य को नहीं पकड़ पाता । अन्त.प्ञा सम्पूर्ण सत्य का आालिगन करती 
है। वोद्धिक ज्ञान मे ज्ञाता और ज्ञेय का दत बना रहता है। अन्त प्रज्ञा मे यह /त 
समाप्त हो जाता है। बौद्धिक ज्ञान में सशय, तक ओर विवाद का अवकाश रह 
जाता है। अन्त.प्रज्ञात्मक बोध नि संशय होता है। उसमे तक बौर विवाद का. 
अवकाश नही रह जाता। अन्तप््नज्ञा में अस्तित्व स्वयं सचेतम हो उठता है। 
अस्तित्व प्रत्ययों के घेरे मे नही रहना चाहता । 
अन्त प्रज्ञा बीद्धिक ज्ञान था विरोधी नहीं है। वह बौद्धिक ज्ञान से परे है, 
परन्तु विरुद्ध नही। वह बौद्धिक जान की अपूर्णेता को पूर्णवा में, उसकी एचगीयता 
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वो सर्वांगीणता म॑, उसके क्षोभ को शान्ति में, उसके विवाद वो सवाद में परिणत 
बरती है। हे 

कला, साहित्य और दर्शब मं जो बुछ उत्कृष्ट रूप से व्यवत् हुआ हैं वह सब 
अन्त प्रज्ञा का ही परिदान है। हे 

स्वत्वित्ति [5 ०णा$०००४१६७५), भत्मिचेतना तो अन्त प्रज्ञा ही के हारा 
सम्भव होती है। आत्मचेतना प्रत्येद प्रवार के ज्ञान का भाधार है। और बात्म- 
चेतना न तो ऐर्िद्रिय प्रत्यक्ष ओर न तक का फल है । यह ववल अन्त प्रज्ञाप्मन 
बोध है। यह नि सशय बोध है । इसके बिना सशय भी सम्भव नही है। जैसा कि 
शक्वराचार्य मे कहा है--' य एवं निराकर्ता तस्वेव आत्मत्वप्रसगात्‌ ' अर्थात्‌ जो 
आत्मा का निराकरण करता है, वह उसी निराकरण मे हो उप्तयों परिपुप्टि 
करता है, द्योकि उस आत्मा के बिना निराकरण भी सम्भव नही है ।” आत्मा के 
प्रमाण की आवश्यकता नही होती, क्योकि वह स्वयं सब प्रमाणों का आधार है। 
आत्मा प्रत्येक ज्ञान में निहित है। प्रत्यय द्वारा जिस "मैं! या लागमा वी हम 
उद्भावना बरते हैं, उससे वास्तविक आत्मा भिन्न है। वास्तविक आत्मा वी 

अन्त प्रज्ञा द्वारा अपरोक्ष अनुभूति हाती है । 


आत्मृतत्त्व (8$9ग) 


0 पार्चात् विद्वान्‌ जैसे लॉक और कुछ भारतीय दशन जैस न्याय आत्मा को 
व्य मानत हैं। राधाकृष्णन आत्मा को द्रव्य नही मानते। आत्मा सबसत्ता 
का अधिप्ठाव है। वह न तो अन्नमय (भौतिक), न प्राणमय, ने मनोमय, न 
विशानमय है, प्रत्युत इन सभी का आधारतत्त्व है। परमतत्तय, ईश्वर और आत्मा 
सभी एक व्यापक तत्त्व के भिन्न भिन्‍्त दृष्ठियों से भिन्‍न भिन्‍न नाम हैं। मानव मे 
आतततत्त्व प्रभाता के रूप मे प्रव॒द होता है, सृष्टि के सन्दर्भ मे ईश्वर के रूप मे, 
भौर सभी सम्भावनाओ के अधिष्ठान के सन्दर्भ म परमतत्त्व के रूप में। 


जीवात्मा (०००७ 80॥) और उसकी नियति 

मानव में जीवात्मा एक व्यवस्थित समग्रत्ता (ण्टकायटत ४0०) है। 
ज्यव्तित्व (9ध8०४४॥॥9) बह भिसन भिन्‍न भूमिका है जो जीवात्मा जीवन- 
ताटक मे प्रदर्शित करता है। जीवात्मा अपनो व्यवस्थित समग्रता में सारभूत 
प्रमाता से भिन्‍न है। उसकी व्यवस्थित समग्रता मनोविज्ञान का विपय है उम्तका 
प्रभातृत्व तत्वदर्शन क। विषय है। वेदाल्त के शब्दों े जीवात्मा उपहित चैतन्य 
है आत्मा शुद्ध साक्षिचेतन्य है। जोवात्मा म॑ ग्राहक ग्राह्म, प्रमाता प्रमेय का 
दूत सम्पाघ्व बना रहता है । शुद्धात्मा इस सम्बन्ध 


है से परे है। उससे भिन या 
पूयर्‌ कुछ है ही नही जिश्षस्ते उसका सम्बन्ध जोडा जाय | 
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जीवात्मा का शुभ कर्मो द्वारा कई जन्म में विकास होता है। विन्‍्तु केवल 
नैतिक जीवन पूर्ण धार्मिक चेतना नहीं है। राधाइृष्णन्‌ ने धाभिक चेतना 
(08008 ०७$००प्रशा८55) पर वहुत बन दिया है। उनके कई ग्रन्थों में 
इमका विस्तृत वर्णन है। आधुनिक दाशंनिको मे से सम्भवत किस्ती अन्य चित्तक 
नें धामिक चेतदा का इतना विशद वर्णन नही किया है जितना कि राधाक्ृष्णन्‌ ने । 
उनका कहना है कि वास्तविक धर्म प्रमतत्त्व के अनुभव से जीता जागता 
सम्पक है। योग हो धर्म का चरम लक्षण है। प्रभु से मिलन, प्रभु से योग ही मानव 
जीवन का चरम लक्ष्य और नियति है। * 
वास्तविक धामिक चेतना वहू अनुभव है जिसमे प्रमाता-प्रमेय का 3१8 83 
हो जाता है और जीवात्मा की पूर्णता सम्पन्न हो जाती है, सभी सीमा-रेथेरेओं का 
'भग हो जाता है और राभी भेद का अतिकमण हो जाता है, काल अकास मे परि- 
'गत हो जाता है, सत्‌ और चित्‌ एक हो जाते हैं व्यक्तित्व की एकान्तता समाप्त 
"हो जाती है ओर जीवात्मा परमात्मा की व्यापक चेतना मे लीन द्वो जाता है। 
यही अपने वास्तविक स्वरुप की प्रत्यभिज्ञा ही मुक्ति है।यही मानव 
जीवन का चरम उत्कप है। यही उसकी भव्य नियति है। 
मुबित में काल की यति समाप्त हो जाती है। यह पूर्ण आत्गिक नियति बैतिक 
जीवन का विस्तार मात्न नही है। एक मवीन आयाम है जिसमे संघर्ष शान्ति मे 
और द य शाएबत आनन्द मे परिणत हो जाता है। जीवात्मा में सर्वात्मभाव 


'उद्भूत हो जाता है। उसकी दोध॑ यात्रा समाप्त हो जाती है और वह अपने 
चस्तव्य स्थान पर पहुच जाता है। 


समीक्षा 
राघाइृण्णन्‌ ने भारतीय चिन्तन का बहुत ही विशद वर्णन किया हैं। परन्तु 
“उन्होने शाकर वेदान्त के प्रघाव से परमतत्त्व मे केवल चित्‌ ओर आनन्द ही 
माना है। उसमे इच्छा और क्रिया को नही माता है। बिता स्वातन्त्प--अर्थात्‌ 
इच्छा और क्रिया माने हुए विश्य को अभिव्यवित एक टेढी खीर हो जाती है । 
उन्होंने लायड भागन, अलेवजेण्डर और द्वाइट्हेड के विवर्तन वे सिद्धास्त या 
आलोचनात्मव वर्णन किया है, किन्तु श्री अरविन्द के विवर्तन वे सिद्धान्त का 
उन्होंने उल्लेय तब भी नही क्या श्री अरविन्द घोष ने भारतीय चिम्तम यो 
ही नही, विश्वविस्तन तक वो अपने दर्शन द्वारा एक नया परिदान दिया है। 
श्री अरविन्द घोष थे! सिद्धाग्त से बुछ बुछ मिलता-जुबता प्रास्मीक्ती बिस्तक 
शारदा वा भी उल्तेय राधघाउप्णन्‌ ने नहों क्या है। लगभग 949 से ॥967 
सब यर राजनीति ने क्षेत्र में कार्य करते रहे। जान पडता है उनको इन विद्वानों 
जे ग्रन्थों पौो परने का अयनर नही मिला । 
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4 पण्डित गोपीनाथ कविराज, 807-976 


[प्रभाव, परमतर्व, सृष्टि का रहस्य, विवर्तत का सिढ्ा त, साधना] 


महामहोपाध्याय डावटर गोपीनाथ कविराज भारतीय दर्शन और साधना वे” 
एक अपूर्व उदाहरण हुए है। उन्होने अपने निवन्ध मुख्यतः हिल्‍्दी और बंगला 
भाषा में लिखे हैँ। इसीलिए उनको वे लोग नही जान पायें जो इन भाषाओं को 
तही समझते । 

उतका जन्म ढाका जिले के घामराई गाव में ७ सितम्बर, 887 ई० में हुआ। 
उनवे पिता बेकुष्ठनाथ का अपने पुत्र के जन्म ने प्राच महीने पहले ही निधन हो 
ग्या। उनके पिता के मामा काठालिया तिवासी कालाचन्द सान्यात्र की देख-रेख 
में उनका लॉलत-पालन हुआ। गोपीताथ की प्रारश्मिवः शिक्षा बाठालिया के 
प्राइमरी स्कूल में हुईं। धामराई में उनकी माध्यमिक शिक्षा हुई। उनकी उच्चतर' 
भाध्यभिव शिक्षा ढाका मे हुई। महाराजा बाज्ेज, जपपुर मे इन्होंने एफ० ए० 
और भी० ए० किया। उनकी स्नातकोत्तर शिक्षा ववीन्स कालेज, बनारस में हुई। 
यही से उन्होंने प्रथम श्रेणी मे संस्कृत मे एम० ए० किया। डॉ० चेनिस उस समय 
क्वीन्स बालेज के प्रिन्सिपल थे । उनसे उन्होने पुरालेख विद्या (८एह्वाधए॥9) सीखी 
और प्रो नार्मन से उन्होंने पाली, प्राकृत, फ्रेन्च और जर्मन स्तीखी। 94 मे: 
प्वीत्स पालेज में सम्बद्ध सरस्वती भवन के अध्यक्ष पद पर उनकी नियुक्ति हुई। 
यहा उन्होंने पई प्राचीन सस्हत् भ्रन्थो भा सम्पादत किया और अग्रेजों में बई- 
तिवन्य लिखे जो 'सरस्वती भवन टेवस्ट्स' वे नामसे प्रकाशित हुए। 924 मे यह्‌ 
गवर्नमेष्ट सस्दृत कालेज के प्रिन्सिएल के एद पर नियुक्त हुए। 937 भें यह 
बालपूर्व यायनिवृत्त हो गये और साधना भें रत हो गये | 969 से इनबा' 
स्वास्थ्य यिमइता गया और 976 मे इनवा निधन हो गया । 

इनवे मुझय ग्रन्थ अग्रसियित है 
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बंगला मे-पंतव ओ आगमशास्त्रेर दि्द्शंन; भारतोय साधनार धारा; ताम्त्रि ए 
सिद्धान्त भो ताधना । 

हिंदी मे--तान्त्रिफ बाप्रमय में शावतदृष्टि; भारतीय संस्कृति और 
साधना--2 प्रण्ड 

अंग्रेजी म--.9कव5ावां गींद्वावा 80ए0-0 ४05. 


प्रभाव 

कविराज जी में अद्भुत प्रतिभा थी। उन्होंने उपनिपद्‌, न्यायवेशेषिक, साख्य, 
योग, वेदान्त, गीता, शेबागम, शाक्तागम, वेष्णवागम, वौद्ध दर्शन और योग, जैन 
दर्शन और योग, सुफीदर्शन और योग, और ईसाई दर्शय और योग का गहरा 
अध्ययन किया था, किल्‍्तु उनके ऊपर विशेष प्रभाव अह्त शवागम, शाक्त आगम 
ओर बेष्णव आगम का था । 

योग में उनकी दीक्षा प्रसिद्ध महायोगी स्वामी विशुद्धानन्द द्वारा हुई थी। 

कविराण जी योग मे बहुत सिद्ध हो गये थे। उनके बहुत कुछ दार्शनिक सिद्धान्त 
उनकी गोगजम्य अनुभूति पर प्रतिप्ठित हैं । 


परमतत्त्व 

परमतत्त्व विश्वातीत भर विश्वमय दोनो है। वह प्रकाश-विमर्शमय है । शाकर 
वेदान्त परमतत्त्व को केवल प्रकाश मानता है। इसीलिए वह ब्रह्म को विष्किय 
समझता है और इसीलिए वह मायोपहिंत चंतन्य को सृष्टि का कारण समझता 
है। परमतत्त्व पूर्ण 'अह्‌' है जो कि केवल चित्‌ नहीं है, जो चित-शक्ति है, जो 
स्वातत्पपूर्ण चित्‌ है। उसकी अहचेतना ही शक्ति है, स्वातत्य है। इसी से सृष्टि 
होती है। 

उनकी पह धारणा थी कि विश्व शिव या प्रभु से भिन्‍न या प्रथक्‌ नहीं है। 
विश्व प्विव की शक्ति की हो अभिव्यक्षित है। उन्होने अपनी साधना मे यह अनुभव 
किया कि शुद्ध विद्या के उदय होने पर जगत्‌ की जो आत्या से भिन्‍न प्रतीति है 
बह धीरे-धीरे चत्ती जाती है और जगत्‌ आत्मा की ही एक अवस्थिति प्रतीत होने 
लगता है। आत्मा ही ध्ष्टा और दृश्य, प्रमाता और प्रमेय दोनो है। द्रप्टा के रूप 
मे वह आत्मा है, दृश्य के रूप मे आत्मशक्ति है। ज्ञान ही शेय के रूप में प्रतीत 
होता है। “जान शेयरूपेण अवभासते ।” 


सृष्ठि का रहस्य 
उपनिषद्‌ की यह उक्ति अक्षरण: सत्य है “आनन्दाद्धि एवं खल्विमानि भूतानिः 
जायन्ते ।” अर्थात्‌ आनन्द से ही सभी पदार्थों की उत्पत्ति होती है। 
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प्रभ की अनस्त शर्वितया हैं, किन्तु उतमे पराव शर्वितमा नैधोनि हैं--वित्‌, 
जानन्‍्द, इच्छा, ज्ञान, निया । इनम से चित्‌ और आतनन्दशवित अन्तरग है, इच्छा, 
ज्ञान और क्रिया शक्ति वहिर॒ग । सृष्टि वी आवश्यवत्ता होने पर इच्छा आवन्द- 
शक्ति वा अवुलम्दन करते वीजरूवैण अपने विषय का रूप धारण कर तेती है। 
उसके वाद ज्ञानात्मक विषय जियाशक्ति मे प्रकट होता है और विषय वाह्यवुप 
आरण बर लेता है। मह बाह्य सृष्टि दृष्टिगोचर है सृष्टि का तिरोभाव किया 
आक्त को ज्ञानशवित म ले जाने से होता है। फिर यह प्रत्निया ज्ञान से इच्छा में 
भर इच्छा से आनन्द मे होती है। हि 
प्रभु की एक बहिरगा शवित माया है। माया, महामाया और योगमाया में 
औद है। योगमाया चित्‌ शक्ति है। यह विशुद्धस्वहपा है। महामाया माया से 
ऊपर दी शवित है। माया के नीचे प्रकृति है। प्रभु की अधित्‌ शक्ति के दीन 
अरूप हैं--महामाया, माया और प्रकृति । किसी-किसी ग्रन्थ में माया और प्रकृति 
को एक मान लिया है, किन्तु वस्दुत इनमे भेद है। प्रकृति त्विगुणात्मिका है। 
माया तिगूणात्मिका नहीं है। वह अचित्‌ है। त्रिगुण से भिन्‍न है, किन्तु मलिन 
है । शुद्ध विद्या के अनन्तर माया का कार्य प्रारम्भ होता है। माया के द्वारा 
समोच प्रारस्भ हो जाता है। माया आत्मा पर आवरण डाल देती है जिससे भात्मा 
अपने स्वरूप को भूल जाता है। माया विभेद बुद्धि उत्तन्‍्न करती है। माया के 
पांच कझ्चुक है--कला जिसके कारण सर्वकतेत्व का सकोच हो जाता है, विद्या 
जिसके कारण सर्वेज्ञत्य भा सकीच हो जाता है, राय जिसके कारण पूर्णेत्व का 
सकोच हो जाता है, काल जिसके कारण नित्यत्व का सकोच हो जाता है और 
निमति जिसके कारण स्वतन्त्रता और व्यापकत्व का सकोच हो जाता है। 
कविराज जी अदेत शैवागम के अनुसार ही सृष्टि की प्रक्रिया मानते हैं। 
परमेश्वर प्रकाशबिमशंसय है। इसका यह अर्थ है कि परमेश्वर वह प्रकाश है 
जिस्म अहवोध है। इसी अहबोध को विमर्श कहते है। इसी विमशे शक्ति से 
सब सृष्टि होती है। इसी विमशे की पराशवित, परावाकू, स्वातत्य, ऐश्वये, 
अततृत्व, स्पन्द इत्यादि भी कहते हैं। 
सृष्टि-प्रक्रिया मं पहले शिव ओर शकित तत्त्व प्रादुर्भूत होते हैं। उसके वाद 
मदाशिव, ईश्वर तत्त्व, और शुद्ध विद्या का उदय होता है। यहा तक की सृष्टि । 
शुद्ध अध्वा वहलाती है अर्थात्‌ यहा तक' स्व&प पर कोई आवरण नही पडा है। 
इसव बाद अशुद्ध अध्वा की प्रक्तिया माया के द्वारा प्रारम्भ होती है। इसमे 
सकीष हा जाता है और स्वरूप पर आवरण पड़ जाता है। माया के अनन्तर 
पुरुष और प्रवृति वा प्रादुर्भाव हाता है। प्रकृति के द्वारा बुद्धि अहकार, मनस्‌ 
बी अभिव्यपित होती है। अहवार के द्वारा पाच ज्ञमिद्धिया, पाच कमेंन्द्रिया और 
वात तमात्राएं उततन्‍्न हाती हैं और पाच तस्माव्राआ से पचमहाभूत वी उत्पत्ति 
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होती है। 


विवृर्तन [६ए०४४०॥) का सिद्धान्त 
कविराज जी के अनुसार विवर्तन के तीन मुप्य क्रम है। पहला क्रम वह हे 
जिसमें चिद्रूप आत्मा अविदृरुप प्रकृति से संयुक्त हो जाता है और उसका क्रमिक 
विकास प्रारम्भ होता है। पहले आकृति का विकास होता है, फिर प्राण का। 
वनस्पति क्षेत्र में प्राण का विकास प्रारम्भ हो जाता है। एक बहुत ही अपरिपक्व- 
अवस्था में बेदन का प्रारम्भ हो जाता है । पशु में प्राण और मन का पूर्व से कुछः 
अधिक विकास होता है। मन का परिपक्व विकास सावव थोनि में होता है।. 
मानव में घरीर, प्राण और मन का पर्याप्त विकास हो गया है, किन्तु अभी उसमे” 
मन से जो उच्चतर विज्ञान है वह विकृप्तित नही हुआ है। 
मने के विकास से मानव में विवेक का प्रादुर्भाव होता है। विचेक के प्रादुर्भाव 
से मानव मे नैतिक जीवन प्रारम्भ होता है। पशु-पक्षी में भतिकता का भाव नहीं 
है क्योकि उनमे विवेक नही है। मनुष्य जब कम करता है तो करे के प्रवर्तक रूप 
में उसमे कतृत्वामिमान रहता है। अतः उसे कर्म का सुख-दु:ख रूप फल का भोग 
करना पड़ता है | मातव योति मे आत्मा कर्ता और भोक्ता बनता है । मानव योनि 
का चरम उद्देश्य है भगवद्‌ भाव की प्राप्ति ॥ 
पशुभाव से साक्षात्‌ भगवद्भाव का विकास होता सम्भव नही है। स्वक्ृत कर्म. 
के फल को भोग करने के लिए मानव को पुनः-पुनः जन्म ग्रहण करना पड़ता है ।* 
जब तक उसमे कर्तृत्वाभियान विगलित नही हो जाता तब तक उसे फलभोग 
करना ही पढ़ता है। जब कतृत्वाभिमान चला जाता है तब बहू नैतिक जीवन से 
ऊपर के स्तर आध्यात्मिक जीवन (5770७ !/८] मे प्रवेश करता है। मानव: 
के विकास का यह प्रथम क्रम है। 
इसके अनन्तर मानव के विकास का दूसरा अ्रम प्रारम्भ होता है। इसका 
उद्देश्य होता है भगवद्भाव की प्राप्ति। इसमें पहले इष्टत्व का पूर्ण परिवर्तन- 
(०णाफ/०6 णाशाह६ 7 धथए९8) होता है । अर्थ, पद, अधिकार, मान इत्यादि" 
का आकर्षण छूट जाता है। वास्तविक आत्मा की प्रत्यभिज्ञा ओर प्रभु का प्रेम ही 
उसके जीवन का ब्येय बन जाता है। इसके पूर्ण विकास होमे पर व्यक्ति मे 
भगवद्भाव की उर्त्पत्ति होती है। वह ब्रह्म से अपना तादात्म्य समझमे लगता 
है। धीरे-धीरे भगवदुभाव स्थायी हो जाता है । 


अन्तिम कम वह होता हे जब जीव भगवद्भाव प्राप्त करके भागवत जीवन 
व्यतीत करता है। 

विवर्तेन श्रम में पहली सीढी धह है जब जड़भाव का त्याग हो जाता है और 
मनुष्य भाव की प्राप्ति होती है। दूसरी सीढी वह है जब मनुष्य भाव से उठकर' 
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जीव भगवद्भाव को प्राप्त करता है। अन्तिम सीढी बह है जब भगवद्भाव के 
जब्त वैजित्य का सन्धान मिलता है। 


साधना 
बविराज जी के अनुप्तार साधना के दो मार्ग हैं--विवेव मार्ग और योग मार्ग । 
पविवे# मार्ग वह है जिसम साधक आत्मा को प्रद्नति से अथवा मामा से विविकत 
अर्थात्‌ वियुक्त कर लेता है। यह वियोग अथवा पृथकत्व वा मार्ग है। साय्य- 
पातृम्जल थोग और वेदान्त का यही मार्ग है। विवेक का लक्ष्य है कैवल्य। साख्य- 
योग यह उपदेश देत( है कि पुरुष निपेध हरा, क्ियायोग और ध्यान द्वारा अपने 
यो प्रट्ृति स॑ विगुकत कर अपने केवल भाव (उेवल्य) को प्राप्त करे। 
चेदान्त पह उपदश देता है कि साधक ज्ञान और विचार द्वारा अपने को माया से 
वियुकत कर केवल भाव (केवल्य) को प्राप्त करें। दोनो मे समान रूप से बाह्य 
वा त्याग व रन! पडता है । इसी लिए ये दोगो विवेक मार्ग है। 
योग भाग बहू है जिसमे बाह्य को त्याग किये बिना उसका रूपास्तर साधन 
करते हुए उसे भीतर मे ले चलना होता है। विवेक मार्ग मे ज्ञेय और ज्ञान वा 
परिहार दरखवे प्रकृति भथवा माया से छूटकारा मिलता है गौर चित्स्वरूप पुरुष 
अथवा भत्मा में स्थिति होती है। यह पुरुष अथवा आत्मा स्वातत्यहीन चिन्मान 
है द्रप्टा या साक्षी का भाव भी इसम वेवल उपचरित है। 
बविराज भी वा वहना है दि योग सार्ग विवेक मार्य से अधिक उत्कृष्ट है। 
इस मार्ग मे ज्ञेय अथवा बाह्य पदार्थ की उपेक्षा न करके उसे ज्ञान में परिणत 
करना होता हैं। उस दशा में समस्त विश्व दर्पण मे दृश्यमान नगरी के समान 
अपने स्वृहप के अन्तर्गत प्रतीत होता है। शुद्धविद्या के उदय होने पर यह स्पप्ट 
होन लगता है विः सब कुछ भीतर म है। शुद्धविद्या के विकास होने पर शैपरपेण 
दृश्यमान बाह्य पंदा भोतर ज्ञानरूपण परिणत हो जाता है। यह ज्ञान पहले 
सावार रहता है फिर निराकार ज्ञान हूुप म॑ परिणत हो जाता है। योग मार्ग का 
यह प्रथम त्रम है। 
साधना वे और अधिक दूढ होन पर यह ज्ञानराशि ज्ञाता में पर्यदर्सित होती 
है। पहले क्रम मे ज्ञेम ज्ञान म परिणत होता है। दूसरे त्रम मे ज्ञान शात्ता मे 
पर्यव्ित हो जाता है । 
इसने अन्तर दीमरा क्षम आता है जिसम ज्ञातृभाव भी समाप्त हो जाता है। 
एप शुद्ध महाशवित रह जाती है। इस दया मे ज्ञाता, ज्ञात, शेय रूपी त्रिपुटी का 
पूर्ण अवमान हो जाता है। इस स्थिति के दृढ़ होन पर स्वातत्य शक्ति बा विधास 
हाता है । तब शिवशब्ति वा सामरस्य हो जाता है। आत्मा मे पूर्ण आत्मबोध 
होठा है। पह पूर्णाहन्ता वा ज्ञान है। यह सर्वोत्तष्ट स्थिति है। 
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बाबिराज जी ने एक मये प्रकूयर के योग का अन्वैषण किया है जिसका सतोम 
उन्होने सपा है 'असण्ड महायोग । इस पर उन्होने बंगला में एक पुस्तक ल़िद्ी 
है जिसका अब हिन्दी मे अगुवाद ही गया है। कविराज जी की बह धारणा हद 
हि इस योग हारा अनन्त प्रकार के अयुवत भावों का एव सूत्र में सयीजद होगा। 
उनका विश्वास हैं कि इस महायोंग से पृथिवी और मालव का स्पान्तरण हों 
जायेगा। यह योग अत्तन्त दुछूह है और इसके बताने बलि अग्राष्य है। 


सन्दर्भ प्रन्म सूची 


॥+ण३७ 00एप्रद्माव, ईद वा सरीशिवा इब्रट४--0 ४०४. 
। भारतोय संस्कृति और साधना, 
, तांत्िक वाह मय में शाकतदूष्डि | 


३, श्री अरविन्द घोष, 872980 


परगतत्त; परमतत्व बौर सृष्टि; अतिमानस; अतिमानस और मानस; अतिमादस और 
अत प्रशा; अतिमावेस और प्र्चिमानस; चैत्य पुष्य; विवर्चन वी प्रत्तिया--अवरोहण-आरोहण; 
दिवततन के परदियण; पैंयक्तिक विदतंत, विश्वोम विवर्देग, समीक्षा ॥ 


श्री अरविन्द का जस्म कलकत्ता में 5 अगरत, )872 को हुआ। वह £ बर्ष के 
ये तभी दाजितिंग के कानवेष्ट स्कूल में शिक्षा के लिए भेज दिये गये | )992 तक 
चह्‌ इगलैण्ड में शिक्षा पति रहे। वहा उन्होने अग्रेजी के अतिरिक्त घैटिन, ग्रीक, 
फ्ेल्त, जमेन, इटालियन इत्यादि भाषाए सीखी। 69 में वह भारत जोट भाये 
और बडौदा राज्य की सैवा में रहे। यहा उन्होने संस्कृत, बंगला, गुजराती और 
मराठी भाषाएं सीछी। 904 में उन्होंने योग प्रारम्भ किया। 3905 मे बड़ौदा 
में त्यागपत्र देकर वह वगाल चले जाये ओर ्रणाणा॥ एणीच: ग॑ एऐथाइवे 
के प्रिन्सिपल हुए । अब वहू राजनीतिक क्षेत्र में काम करने लगे। 'वम्देमातरम्‌ 
पत्र के सम्पादक हुए। 908 मे राजद्रोह के अभियोग में वह अलीपुर जैल मे 
वन्दी हुए। 909 मे वह जेल से मुक्त हुए। 90 में वह पाण्डिचिरी चले बाये 
ओर यहा योग-साधवा करने सग गये । मौयय रिशार (मा) और पॉल पाण्डिचेरी 
बुठ सप्य के लिए आये। 94 में आये त्ैमासिक पत्र का शुभारश्त हुआा। 
94 से 92। हक वह बराबर इस पत्र मे अपने लेय लिखते रहे जी कि पीछे 
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ग्रस्था के रूप मे प्रवाशित हुए। 920 में मा मीरा रिणार फ्रान्स से वापिस आ 
गयी और अरविन्द आश्रम वी स्थापना हुई। 24 नवम्बर 926 का अधिमानस' 
(०(था॥॥0) का पृथ्वी पर अवतरण हुआ । उसी वर्ष श्री अरविन्द ने एकान्त- 
चाम प्रासम् कर दिया और मा आश्रम चलाती रही । 928 में 2880)8 छा धौ९ 
68 पुस्तक के स्प में प्रकाशित हुआ। 940 में 282 /./6 /000 प्रवाशित 
हुआ। 5 दिसम्बर 950 को श्री अरविन्द का तिधन हुआ। उनवेः मुख्य प्रस्थ 
निम्नलिखित हैं. 2॥2 76९० तु मक्ादय एंव! , 554:5 था 8 00, 7० 
यह छ॥९ मंफ्रागा ( २४०, 2॥0 "0, &60॥77 


परमतत्त्व (१७६ 80४०७७) 
परमतत्त्य का पूर्ण वर्णन असम्भव है । हम 'सच्चिदानन्द' शब्द के द्वारा उसके 
मुख्य स्वरूप वा वर्णन कर सकते है। 'सत्‌' वह है जिससे सबकी सत्ता है, किस्तु, 
बह 'सत्‌' मात्र नही है, बह 'चित्‌' भी है। थी अरकिद का कहना है कि 'चित्‌' शान 
मात्र नही है। वह एक शक्ति है। उन्होंने चित्‌ के लिए वरावर ००॥४०४०४४॥६४५ 
-+ ००५ शब्द का प्रयोग किया है। साथ ही परमतत्त्व का स्वरूप आनन्द भी हैं। 
परमंतत्त्व को लोग प्राय केवल सत्‌, एक, निष्किय और निर्ृण मानते हैं। 
श्री अरविन्द का कहना है कि वहु सतृ-असत्‌, एव-अनेक, निष्क्रिय-सत्रिय, निर्गुण- 
समुण से परे है। वह दन्द्रा के कठुघरे में नही याधा जा सकता | बह इन्द्रातीत है। 
इसीलिए वह बिना किसी विरोध के सत्‌ भी हो सकता है, भवत्‌ भी हो सकता है, 
एक होते हुए अनेक हो सकता है। 
पाएचात्य और भ्राच्य दोनो देशो मे ऐसे चिन्तक हुए है जो यह मानते है कि 
परमतत्त्य बेवल शुद्ध सत्‌ हो सकता है, भवत्‌ तो आभास मान है। ग्रीस के 
पारमताइडिज़ भोर भारत वे शकराचार्य ऐसे विन्तको के उदाहरण हैं। श्री 
अरविन्द दब] नहना है कि ऐसे विचार अधंस्त्य है। परमतत्त्व दीनो है और दोनो 
पै परे भी है। 
शबराचाय की मान्यता है कि एक और अनेक मर 
प्रमाता और भ्रप्ेय मे, सक्िय और निष्क्रिय में, सप्तीम और 
और गालिक मे अपरिहार्म भेद है। श्री अरविन्द तत्त्व 
अस्वीकार नही बरते, किन्तु उनवा कहना है वि प्रपज्च तत्त्व की ही अभिव्यक्ति 
है, मिध्या नही है। प्रपज्च तत्त्व म अन्तर्भूत है। अनेब', ससीण, प्रपझच तत्त्व पर 
आरोपित नही होते । वे तत्त्व से ही जन्य हैं। ब्रह्म वे लिए ' एवं शब्द का प्रयोग 
सद्यावाचक अर्थ मे नहीं हुआ है। वह पृणणता वे अर्थ मे प्रयुक्त हुआ है 
अनेव बा विरोधी नही है। 5 हुई 2 अल 


चित्‌ ज्ञान मात्र वे लिए नहीं पुक्त हुआ है। चित्‌ शक्ति है। बित्‌ निष्निय 


अस्मत्‌ और युष्मत्‌ मे 
र असीम प्रे, शांश्वत्न 
और प्रपञ्च वे अन्तर को 
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नही है, सक्रिय है; निश्चेष्ट नही है, सचेप्ड है । घितू की निष्कियता में भी शक्ति 
उसी प्रकार विद्यमान है, जिस प्रकार सक्रियता में । ब्रह्म और भक्ति एक है, दो 
नही। ब्रह्म में शक्ति किसी विशेष समय मे नही उत्पन्न होती, वह सदा ब्रह्म में 
निहित है । एक निश्चेष्द अनन्त, जिसमे शक्ति न हो, अनन्त ही नही हो सकता । 
निश्वेष्ट, निःसत्त्व ब्रह्म शाव्दिक विरोध है, वदतों व्याघात है। 
बुद्धि के लिए एक और बहु, सत्‌ और भवत्‌, शाश्वत और कालिक परस्पर 
बिरोधी हैं। यदि इनमें से एक सत्य है तो दूसरा अवश्यमेव मिथ्या होगा । ब्रह्म के 
लिए 'सत्‌', 'एक', और 'शाश्वत' मिथ्या नही कहे जा सकते। तो इनके विपरीत जो 
'बहु', 'भयत्‌', और 'कालिक' है उन्ही को मिथ्या कहना पड़ेगा। यही कारण है 
कि शंकराचाये ने 'बहु', 'भवत्‌' और 'कालिक' को मिथ्या कहा है। इन विरोधों 
का बुद्धि के स्तर पर कोई हल नही हो सकता । किन्तु ब्रह्म को, परमतत्व को 
तौनफुटे चित्त से नही नापा जा राकता। परमतत्त्व मानसिक धारणाओं के परे है । 
यह आवश्यक नही है कि जो मानवचित्त के लिए परस्पर विरोधी है वह ब्रह्म के 
लिए भी विरोधी हो । भस्तीम, ससीम चित्त के तक से बाध्य नही है। असीम का 
अपना ही एक अपूुर्व तक है। 
सच बात तो यह है कि एक, बहु इत्यादि अवधारणाएं प्रतिकूल या विपरीत 
(५०॥॥७६८७ ) है, परस्पर विरोधी (००॥०००(णा९४) नहीं है। परमतत्त्व 
सभी अ्तिकूचताओ का सोत होते हुए भो उसे परे है । 'माया' शब्द 'मा' धातु 
से निष्पन्न हुआ है जिसका अथ होता है 'मापना ।' जिस शक्ति के द्वारा वस्तुए 
भेथ (7९85प7000) बनती है वह माया है (मीयते अनया इति माया) । वह 
असीम की सृष्टि को मेय बताते की अपूर्व शक्ति है । इन प्रतिकूल द्वन्द्दों में एक 
को मिथ्या कह कर मिराकरण कर देना समस्या का कोई समाधान नही है । अधिक 
कहने की आवश्यकता नही है। ब्रह्म पूर्ण है, अखण्ड है। उसके द्वन्द्दों में से एक का 
प्रत्याख्यान कर देना ब्रह्म को उसकी पूर्णता या अग्ण्डता में न देखने के 
बरावर है । 


परमतत्त्व और सृष्टि 

समस्या यह है कि जो अकाल है वह काल में कैसे भासमान होता है, जो देश से 
परे है वह देश मे कैसे प्रकट होता है ? असीम के द्वारा ससीम देश-पात्र की सृष्टि 
कसे होती है ? 

थी अरविन्द इस समस्या बता समाधान मरते हुए यहते हैं कि ब्रह्म भी एक 
अद्भुत शक्ति है जिसे हम अतिमानस (5४9थ॥र४70) पह सकते हैं। यहो अधि- 
भानम शक्ति ही अस्तीम से समीग का सर्जन करती है। श्री अरविन्द वेः अनुमार 
यैदिय ऋषियों मे इसो अतिमानम फो “माया पा है। भएवेद में माया थो प्रग्ा 
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क्या गया है। यह प्रज्ञा अतिमानस ही है। 


अतिमानस 

अतिमानस मानवीय मानस का आवधित संस्करण नहीं है। वह मानवीय 
मानस से गुण और शवित दोनों में भिन्‍न है। वह ऋतचित्‌ है। श्री अरविन्द ने 
ऋतवचित्‌ गब्द ऋग्ेद से लिया है। इसमे सत्य, ऋत और बृहत्‌ तीन अवधारणाएं 
निहित है। वह सच्चिदानन्द की सम्भावनाओ से अवगत है और उनको कार्यान्वित 
करता है। वह सच्चिदानन्द और विश्व के बीच की बड़ी है। 

अतिमानस परमतत्त्व के सत्य को बनाये रपता है। मन, जीवत्व और भूत- 
वस्तु (72६४) उसकी तिम्न स्तर की अभिव्यवितयां है। 


अतिमानस ओर मानस (मन) 

अतिमातस मानस से सर्वथा भिन्‍न है। मानस अथवा मन वस्तुओं को पृथक 
करके जानते कौ चैप्ठा करता है। वह उन्हें उस अविभेद्य पूर्ण से पृथक्‌ कर लेता है 
जिसके कि दे अंग है और उन्हें पूर्ण से, समग्र से विभवत करके स्वथा भिन्न 
मानता है। वह सम्पूर्ण को समुदाय मात्र समझता है। इसीलिए वह अनन्त को 
नहीं प्रमझ पाता। वर्गंसां की भी यही धारणा थी कि मन किसी भी वस्तु को 
ब्रिना उसका विश्लेषण अथवा खण्ड किये हुए नही समझ पाता । विश्लेषण से 
समग्र की एकता खण्डित ही जाती है जो कि पुनः स्थापित नही हो पाती । मन 
की एक कठिनाई और है। वह शरीर से अपने को अभिन्न समझता है। वह 
मस्तिप्क ओर नाड़ी-मण्डल से इस प्रकार संग्रुवत है कि इनसे अलग होकर अपनी 
शुद्ध अवस्था मे नही हो पाता । 


अतिमानस और अन्त:प्रज्ञा (0070०) 

अन्त,प््ञा चेतना के उच्चतर स्तर के सन्देश को मन तक पहुंचाती है, किन्तु 
सामान्य मन के हस्तक्षेप के कारण उसकी क्रिया पूर्ण नही हो पाती । अन्त.प्रज्ञा 
प्रायः मानसिक क्रिया से मिश्रित और प्रभावित हो जाती है। इसलिए अन्त,प्रज्ञा 
बहुत उच्च अवस्था नही समझी जा सकती। वर्गेसाँ अन्त.प्रज्ञा को सर्वोच्च श्ञाग 
मानते थे, किल्तु थी अरविन्द उसे केवल उच्च ज्ञान मानते है, सर्वोन्च नही । वह 


अतिमानस का स्थान नही ले सकती । उच्च ज्ञान होते हुए भी वह केवल मानस 
ज्ञान की परिधि में ही है। 


अतिमानस ($४9थणां॥0) और अधिमानस (00८गश॥6) 
यद्यपि धन्त.प्ञा मानप्त से उच्चतर होती है, तथापि वह अस्थिर, थाकस्मिक 
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और क्षणिक होती है । इसलिए वह मानस ओर अतिमानस के बीच की कड़ी 
नहीं बन सकती। एक ऐसी चेतना है जो अतिमानस के साथ सीधा सम्बन्ध 
जोडती है। श्री अरविन्द उसे अधिमानस (०५शयया॥0) कहते है) यही अधि- 
मानस मानस के अज्ञानमिश्चित ज्ञान ओर अतिमातस के सत्यपूर्ण ज्ञान के वीच की 
कडी है। यद्यपि अधिमानस माभस ज्ञान का सर्वोच्च स्तर है तथापि वह भी अज्ञान 
से सम्बद्ध है। उसमे अतिमानस की पूर्णता नही है। वह भी परम सत्य के भिन्‍न 
विभावों को पृथक्‌ कर देता हैं। अतिमानस मे सद्वस्तु के सभी प्रकार सामञ्जस्य- 
पूर्ण रुप से एक समग्रत। में गुथे रहते है, अधिमानस में यह स्थिति नही रह जाती। 

अतिमानस में पुरुष ओर प्रकृति सत्य के दो विभाव मात्र रहते है, किन्तु अधि- 
मानस के स्तर पर वे दो भिन्‍न तथ्य हो जाते हैं। फिर भी अधिमानस साधारण 
मानस से कही उच्चस्तर की चेतना है। जहा मानस अपरिहाय भेद मानता है, 

अधिमानस सहमम्बद्ध (००ए्रधआ४०) तथ्य को पहचानता है। जो मानस के 

लिए प्रतिकूल है, वे अधिमानम के लिए परस्पर पुरक है। 


चैत्य पुरुष 

हमार जीवन मे गन, जीवन और भौतिक शरीर की जो चेष्टाए ऊपरी तौर से 
देखने म आती है वही सब कुछ नही है । इनके नीचे एक अवसीम (४0009) 
मन, जीवन और भूतवस्तु है जो कि उपरितलीय मत जीवन और भौतिक शरीर 
से कही अधिक सशवत और कियाशील है। इसी प्रकार प्रत्येक व्यक्ति मे दो पुरुष 
(४0॥॥]) हैं--एक ऊपरी काम्रमय पुरुष जो हमारी आशाओ, जभिलापाओ में 
अभिव्यकतत होता है और दूसरा एक आन्तरिक चैट पुरष जिसको श्री अरविन्द ने 
9590॥0 0४778 कहा है और जो शुद्ध प्रकाश, प्रेम और आनन्‍्दस्वरूप है। 
यह चैत्य पुरुष सब्चिदानन्द के आनन्द का ही अश है। यही हमारे आन्तरिक 
जीवन का केन्द्र विन्दु है। यही हमारे आन्तरिक आध्यात्मिक जीवन का स्वरणिम 
द्वार हैं। इसी को कठोपनिपद्‌ मे प्रत्ययात्मा कहा है। यही हमारा वास्तविक 
आत्मा हूँ । इसी को जानना आध्यात्मिक जीवन का पहला पग है। वह “चैत्य 
युरुष' आत्मरूपी अग्नि का एक विस्फुलिंग है। यह साक्षिचंतन्य है, गुप्त मार्ग दर्शवः 
है, अक्षय है, अमर है । किन्तु अकेले इसी के द्वारा रूपान्तरण नहीं हो सक्‍ता। 
सतिमानस वे अवरोहण वी भी आवश्यकता है। 


विवर्तेन (ए५ण०७०४) वी प्रक्रिया--अवरोहण-आरोहण 

भरी अरविन्द वे अनुसार विचत्तन पी प्रक्रिया वे दो अग है--अवरोहण अथवा 
पिमेष और आरोहण अथया उन्मेप । आत्मा यद्र पहले सज्ञाहीन जड़ 
(7४८णा5८था।) में भपरोह्ठष होता है । बाद में जड़ से प्रभु वी बोर आरोहण 
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होता है। पहले बिना अवरोहण के आरोहण नही होता । अवरोटण और आरोहण 
दोनों मिलाकर विव्तन की प्रक्रिया पूरी होती है। 

न तो सच्चिदानन्द मे, न अतिमानस मे अज्ञान है, किन्तु चितू शक्ति को सृष्टि 
के लिए अवरोहण में आत्मसीमा मिर्धारित करनी पडती है। यहीं पर्रिमिति या 
आशिक ज्ञान अज्ञान कहलाता है। अज्ञान अपूर्ण ज्ञान है। परिमिति 'तपत्‌' के 
द्वारा घिद्ध होती है। तपस्‌ (ठप) का अर्थ है चित्‌ वा अपने ऊपर शक्ति का 
घनीकरण । 

जब आत्मा अतिमानस से नीचे की ओर अवरोहण करने लगता है तव उसमे 
परिमिति जाने लगती है। अत्िमानस और मानस के वीच में बई स्तर हैं--अधि- 
मानस (०४८७॥॥०), अस्त प्रज्ञा ([0ए0०॥), प्रदीप्त मानस ((ए॥060 
बगाएं ) » उच्चतर मानस (गाह्याश प्रगातं ) ॥ 

मामव का मानस उसके शीर्ष तक परिस्तीमित है। उच्चतर मानस प्रदीष्ण 
भानस, अन्त प्रज्ञा और अधिमानस शीर्ष के क्षेत्र से परे है। इत सबको आत्म- 
सम्बन्धी (॥०॥ा०॥) कह सबते है, परन्तु है यह सब मानस ही। उच्चतर 
मानस में अज्ञान का कुछ अश हटने लग जाता है और ज्ञान का प्रकाश प्रारम्भ हो 
जाता है। प्रदीप्त मन मे और अधिक प्रकाश होता है और अन्त प्रज्ञा मे उससे भी 
अधिव । अधिमानस चेतना की मानस क्षेत्र मे उच्चतम अवस्था है। इसमे सत्य 
को ग्रहण करने की क्षमता है । यह्‌ अतिमानस और मावस के वीच की कडी है। 
अवरोहण म चेतना अतिमानस से नीचे अधिमानप्त, अन्त प्रज्ञा, प्रदीप्त मानस, 
उच्चतर मावप, साधारण मानस, और प्राण मे उत्तरती हुई भृतवस्तु (70) 
में आकर सुप्त हो जाती है। भूववस्तु और कुछ नही है। वह वास्तव में चेतना 
बी वह अवस्था है जिसमे वह मो गयी है। ज्यो-ज्यो चेतना नीचे उतरती आती 
है त्यो-्यो ज्ञान मे कमी होती चली जाती है और अन्तर मे भूतवस्तु तक आते- 
भाते वह सज्ञाहीन जड हो जाती है। 
आरोहण अवरोहण का प्रतिलोम (7४८5०) कम है। यह भूतवस्तु से प्राण 
अथवा जीवत्व (॥८) , जीवत्व से मानस, मानस से अतिमानस की ओर उठने का 
क्रम है। अवरोहण आत्मविस्मृति है, आरोहण आत्मस्मरण है। अवरोहण स्वरूप 
था निमेष है, भारोहण स्वरूप का उन्मेष है, अवरोहण तिरोभाव है, आरोहण 
आविर्भाव है। अवरोहण बात्मगोपन है, जारोहण आत्मप्रकाशन है । अवरोहण 


आत्मापलाप है, आरोहण बात्माशिलाप है। अवरोहण-आरोहण, निरेप-उन्मेप 
भगवती चेतना का भव्य छन्द है। 


विवर्तन के प्रनियम 
विवर्तव एक आध्या मय प्रक्षिया है। वह प्राहिक बरण (माझाशो 
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$०९०७॥०॥) नही है जैसा कि डारविन इत्यादि विवर्तनवादियों ने समझ रखा 
था। विवर्तन अव्यवस्थित, मादुच्छिक और अनियमित नहीं होता। यह अपने 
अग्रवर्ती प्रयाण में विशेष प्रनियमों का अनुवर्तन बारता है। इसके तीन मुख्य 
प्रनियम हैं : प्रस्तारण (0५३8), उन्‍्तवन (॥भं8॥ध॥72) और समा- 
कलन ([[7/5हकषाणा) । 
प्रस्तारण वह प्रनियम है जिमके द्वारा भूतवस्तु में संकुलीकरण (००॥ए#- 
प्थांणा) और गहन संघटन (णहटशयांट४00॥) हो जाता है जिससे कि उसमें 
प्राण था जीवत्व (॥6) का आविर्भाव हो सके । 
उन्तयन वह प्रनियम है जिसके द्वारा निम्नतर कोदि से उच्चतर क्षोदि में 
जआारोहण होता है। उदाहरणाय, जब भूतवस्तु (एशध८) पर्याप्त रूपमे 
संपटठित हो जाता है तब उसमे प्राण या जीवत्व का आविर्भाव होता है। जब 
जीवत्व पर्याप्त रूप में विकसित हो जाता है तव उसमे मन का आविर्भाव होता 
है। प्रस्तारण का सम्बन्ध भूतवस्तु के संघटन से है। उन्‍्तयन का सम्बन्ध उच्चतर 
कोटि के भारोहण से है । 
तीसरा प्रतियम समाकलन का है। इसका अर्थ यह है कि जब विकास निम्न- 
सर कोटि से उच्चतर कोटि को पहुचता है तव उच्चतर अवस्था निम्गतर को 
अपने में खपा लेती है भोर उसे अपनी आवश्यकत।ओ के अनुकूल रूपान्तरित कर 
देती है, निम्मतर अवस्था उच्चतर के साथ सुन्दर रीति से समायोजित और 
समाकलित हो जाती है। उदाहरण के लिए भूतवस्तु को लीजिये। खनिज 
(एगएश३) क्षेत्र मे भूतवस्तु ककोर और खुरदरी होती है। जब इसका कोशाणु 
(०८) ढूप में परिष्कृत संघटन हो जाता है, तव यह जीवत्व की अभि- 
व्यकित के लिए उपयुक्त माध्यम वन जाती है। जव भूतवस्तु इतनी संघटित हो 
जाती है कि उससे भनुप्य के शरीर का निर्माण होता है तब उम्मे इतनी मृदुतता, 
सुक्ष्मता और सुघदूयता आ जाती है कि यह मानव के भावों को अभिव्यक्त 
करने मे समर्थ हो जाती है। आख का उदाहरण लीजिये । यह वनी वो है परुचभूत 
से ही, किन्तु यह हमारे हृदय के अन्तस्तम भावों को प्रतिविम्बित करती है | एक 
मुस्कराहट, आसू की एक बूद हृदय की मूक भाषा बन जाती है। 
इस सम्बन्ध से पांच बातें ध्यान मे रखनी चाहिए' () विवतेन 
की ये भ्रक्षियायें अलग-अलग नही काम करती। ये सव सहकारी है, मिलकर 
काम करती हैं। (2) आरोहण की प्रत्येक अवस्था मे निम्नतर उच्चतर को 
नही विकसित करता। उच्चतर स्तर का ही प्रभाव नवीनता का चमत्कार 
प्रस्तुत करता है, उच्चतर स्तर ही जड़भूत से जीवत्व और अचेतन जीवत्व 
से चेतसिक मन को विकसित करता है। विकास नीचे से ठेलपेल नहीं है, 
ऊपर से कर्पण है। (3) विना पूर्वतर अन्तर्भाव के आविर्भाव सम्भव नहीं 
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है। मदि जीवत्व मे मन वा पहले ही से अन्तर्भाव न हो, तो विव्तन प्रक्रिया मे 
किसी भी जादू के द्वारा मन का आविभवि जीवत्व से नही हो सबता। इसी 
प्रकार यदि जीवत्व वा भूतवस्तु में पहले ही से अन्तर्भाव न हो तो किसी भी 
प्रकार उसका भूतवस्तु से आविर्भाव नही हो सकता । (4) बिषत्तव में आरोहण 
का प्रत्येक वर्ग एक अचिन्तित नवीन उन्मज्जन (थगशह8था) होता है, सधाते- 
जन्य परिणाम (7९50॥07/) नही। प्रत्येक उच्च वर्ग एक अपूर्व, अज्ञात, अननुमेय 
नवीत घटना वा रूप लेता है। जीवत्व एक भार्वधरत (7880॥020) भूतवस्तू 
नही है, वह स्वभाव से भूतवस्तु से भितन एक तदीन वेशिप्टूय है। मन जीवत्व 
का एक परिवरधित सस्करण नहीं है, एक नवीन वैशिप्टूय का उन्मज्जन है। 
(5) विवर्तन सम्पूर्ण (068/8।) होता है। इसका यह भाव है कि विवर्तेन 
में जब एक उच्च वर्ग एक नवीनता के साथ प्रकट होता है तो यह अपने साथ 
तिम्वतर तत्त्व को भी रूयान्तरित कर देता है। आरोहण जब एक उच्चवर्ग 
तक पहुचता है तो उसकी नवीनता या विशेषता अपने ही तक नही समाप्त हो 
जाती, वह निम्न तत्व थो भी परिमाजित और रूपान्तरित कर देता है। यही 
विवतेन की सम्पूर्णत। है। जब आरोहण भूतवस्तु से जीवत्व वे स्तर पर आता 
है, जब जीवत्व भूतवस्तु को परिवर्तित और रूपास्तरित कर उसे अपना उपयुक्त 
माध्यम बना लेता है, खनिज क्षेत्र मे विद्यमान भूतवस्तु जब जीवक्षेन तव' उन्‍्नीत 
होती है, तव उसमें जो सूकमत्ता और लचीलापन था जाता है वह पहले नही विद्य- 
मान था। इसी प्रकार जब जीवत्व से ऊपर भन का आविर्भाव होता है, तव मन 
जैव तत्त्व को अपने अनुकूल ढाल लेता है। 
श्री अरविन्द के विवर्तन सिद्धान्त मे दो और विशेषताएं है जो न तो पाएचात्म 
बिस्तकों में और न भारतीय विन्तकों भे मिलती है। () सर्जनात्मक शक्ति 
(भ्था०० ए०७८) न तो भूतवस्तु में है, न जीवत्व में है और न मन में है। 
तो फिर सर्जनात्मक शक्ति किसी ऐसे पदार्थ में होनी चाहिए जो इन तीनो से 
अधिक उच्च हो और इन दोनो से परे हो। श्री अरविल्द का वहना हैँ कि वह 
शब्ित अतिमानस ($४०थ॥॥॥2 ) है जो मन से परे है, जो आत्मिक है। 
इस शक्ति का अवतरण जब घरती पर होगा तब भूतथस्तु, जीवत्व और 
मानस सभी रुपान्तरित हो जायेंगे । अभी तक आध्यात्मिक क्षेत्र मे जो कुछ लक्ष्य 
रहा है वह यही रहा हूं कि भूठवस्तु जीवत्व और मानस का क्षुद्र स्वभाव नही 
बदल सकता, जरा-मरण से इस पाथिव जीवन में छुटकारा नही मिल सकता, 
इसलिए साधना द्वारा इनसे मोक्ष प्राप्त करके ब्रह्म में लीन हो जाना चाहिए 
अथवा ईएवर वे समीप वैनुण्ठ मे रहना चाहिए। मोक्ष का आदर्श पुन्जेन्म ते 
छुटबाद पाना ही हूँ । 
श्री अरविग्द यह बहते हूँ कि अतिमानस वह शक्ति है जो धरती पर उत्तरवे 
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पर भूतवस्तु, जीवत्य और मानस को परिवतित बार देगी। यह वह शक्ति हूँ जो 
जरा-रण पर भी विजय प्राप्त कर लेगी ) मानव का जीवन दिव्य हो जायेगा। 
बह अज्ञान से मुक्त हो जायेगा। ज्ञानी मानव पृथियी पर विचरेगा। 

दूसरी विशेषता यह हैं कि अभी तक केवल व्यक्ति का विवर्तन मात्रा जाता 
रहा है। भरी अरविन्द का कहना ई कि केवल बेयक्तिक विवर्तेन (0४008) 
८४०७०) नही होगा, विश्व का भी विवर्तन (९०शाओं० लणएांणा ) होगा । 
अब हम वेयक्तिक और विश्वीय दोनों वियर्तन किस प्रकार होगा, यह 
समझ्ष लें। 


चैपक्तिक विवर्तन ([प्राठीभतारण एकण७ध०) 
व्यक्तियों वा पारस्परिक सम्बन्ध ही समाज है । अच्छा समाज तभी सम्भव हूँ 
जब उसके व्यक्त अच्छे हो। व्यक्ति वह हैं जिसके माध्यम से आत्मा अपने 
अस्तित्य को व्यक्त करता है। व्यक्ति के भीतर प्रत्यगात्मा है जिसकी दूसरी सन्ना 
पुरुष है। भौतिक जगत्‌ में यह प्रत्यगात्मा शरीर धारण करता है। शरीर कोश 
कहलाता है। कोश का अर्थ होता है आवरण। प्रत्यगात्मा के कई कोश हैं * 
अन्तमय कोश, प्राणमय कोश, मनोमय कोश, विज्ञानमय कोश आदि । व्यक्त का 
समुचित विवर्तन तभी हो सकता है जद उसके सभी कोशो का और उसके प्रत्य- 
गात्मा (953 णै॥९ 0धया8 ) का उपयुक्त विकास हो । 
केवल प्रकृति के द्वारा व्यक्ति का पूर्ण विकास कठिन है। श्री अरविन्द का 
बहना है कि योग के द्वारा ही व्यवित का पूर्ण विकास हो सकता है। योग का अर्थ 
है व्यक्ति की चेतना का दिव्य चेतना मे सयोग या मिलन । जिस साधन द्वारा यह 
सम्भव होता है उसे भी योग कहते हैँ । श्री अरविन्द का योग व्यक्ति के पूर्ण 
रूपास्तरण और दिव्यीकरण का मागे है । श्री अरविन्द के अनुसार योग का अर्थ 
केवल प्रत्यगात्मा का परमात्मा से मिलन नही है। जितने पुराने ढग के योग है--- 
उन सव का केवल लक्ष्य है जीवात्मा-परमात्मा का मिलन उन्होने मत, प्राण और 
शरीर के रूपान्तरण पर ध्यान नही दिया है। उनका ध्येय केवल प्रकृति अथवा 
माया से छूटकारा पाकर ईश्वर मे मिल जाना या उसका सामीप्य प्राप्त करवा 
रहा है। श्री भरविन्द के योग का लक्ष्य केवल ईश्वर से मिलन नहीं है अपितु 
व्यक्ति के शरोर और चित्त का झूपान्तरण है जिससे व्यक्ति के सारे जीवन का 
दिव्यीकरण हो जाय | दूसरे, थी अरविन्द के योग का लक्ष्य ससार से पल्तायन नहीं 
है, अपितु ससार को रूपान्तरित मानव का उपयुक्त क्षेत्र वनाना और दिव्य मानव 
का एक नम; समाज बनाना है। 
उतयी योग-क्रिया का सक्षेप से तीन शीर्पको में वर्णन कर रजत हैं 
(!) पुवार और प्रत्युत्तर (०/॥ ॥॥0 7९59०7४८) , (2) शान्ति और समत्व 
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(दबाए शाते ०प७9) और (3 ) आत्मसमपंण (शाक्षाएथ ) | 

] पुकार और प्रत्युत्त--पुकार का अर्थ है अविरत अभीष्मा (29वाश- 
॥णा), जीवात्मा की परमात्मा के लिए उत्तट भूख, प्रभु के प्रति अपने को 
स्वीकार और रूपान्तरित करने के लिए अन्तस्‍्लम हृदय की सच्ची पुकार | इसवे 
लिए श्री अरविन्द घोष ने जिस मुख्य शब्द का प्रयोग किया है वह है 
897700॥--अध्येक्षणा, अभीष्सा जिसका अर्थ है दिव-रात प्रभु का चिन्तन, 
प्रभु की याद, प्रभु के प्रति अपने को रुपान्तरित करने के लिए व्यधित पुकार । 
यह पुवार भीतर के प्रत्यगात्मा से अथवा हृदय से उठती है। यह मक नीरब 
पुषर होती है। 

सच्ची पुकार का साधना की सहायता और प्रगाढता के एप मे मीरव प्रत्युत्तर 
मिलता है और साधक के चित्त का शोधन होते लग जाता है। यदि पुराने सस्कार- 
वश अपवित विचार मन मे उठे तो उनका निरसन या परित्याग (0८०४०) 
बर देवा चाहिए। 

2 शान्ति और सम्त्व--शान्दि शुद्ध हृदयढा ओर राग्र के परित्याग से आती 
है। जो चित्त काम और गाढ राग से क्षूल्ध रहता है उसमे चेतना के' उच्चतर स्तरों 
के स्पन्दन की ग्रहणशीलता नही रह जाती और वह साधना में उन्‍तति नहीं कर 
सबता। समत्व का तात्पयं है राग-द्ेप, सुख दु ख, जय-पराजय इत्यादि इन्द्दो से 
उदाप्तीन हो जाना। शान्ति और समत्व साधना के लिए बहुत आवश्यक है। 

3 आत्मसमपंण--आत्मसमर्पण का अथ॑ है प्रभु के प्रति अपने को पूर्ण रूप से 
उत्सर्ग बर देना। थ्री अरविन्द ने आत्मसमपंण पर सबसे अधिक वल दिया है। 
जितना ही सच्चा आत्मसमर्पण होता है उतना ही प्रभु की कृपा और शक्ति की 
घार उतर कर साधक को आद्रें कर देती है और उसके रूपान्तरण में सहायक 

होती है। आत्मसमर्पण के लिए गीता मे प्रतिपादित कर्तत्वाभिमान त्याग, अना- 
सक्ति और ईश्वरापंण बुद्धि से बहुत सहायता मिलती है । जितना ही साधक 
अहन्ता के भाव का त्याग करता है और प्रभु के प्रति अपने को उत्स्गें कर देता 
है उतना ही उसकी देसरेख प्रभु करता है। 

बैयत्तिक विवतेन मे चैत्य पुरुष का बडा भारी योगदान है। चेत्य पुष्प साधक 
बा मार्ग-दर्शन करता है और उसके विवर्तेन मे सहायक होता है। साधक जितना 
है बहता के भाव को निरस्त वरता जाता है उतना ही चैत्प पुत्प अग्रसर होता 

है और व्यक्ति के अग्राभिमुय विवास में सहायता करता है। 


विश्वीय विवर्तन (005४० 8९णुणाठा ) 
विश्वीय विवर्तत तीव प्रकार के रूपान्तरण द्वारा सम्भव है (7) चंत्यपौर्प 
सुपान्तरण, (2) उच्चतर मानसीय रूपान्तरण और (3 ) अतिमानसीय 
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झूपान्तरण । इन तीनो के द्वारा सारे विश्व का एक नया रूप घटित होगा। 

१. घैत्य पौएय रपान्तरण-- ऊपर यह कहा जा चुका है कि हमारे हृदय गृहा 
में एव आात्मिक सत्ता विद्यमान है जो कि ब्रह्माग्नि वी चिनगारी या विस्फुलिग के 
समान है। थी अरविन्द ने इसे चैत्य पुरप (05) ०० 0 थार) कहा है। चैत्य 

'पुरप शरीर, जीवत्व और मन को साधन की तरह से उपयोग करता है, किस्तु 
इनके दोषो का उसके ऊपर वोई प्रभाव नही पडता । यह अभु के प्रेम से परियूर्ण 
है। श्री अरविन्द ने हमारे बाहरी व्यावहारिक आत्मा को काममय पुएप 
(१६आ6 $०॥)) कहा हैं। इसका स्वभाव है परिग्रह और भोग। चैत्म पुरुष 
हमारा आन्तरिक और वास्तविक आत्मा है, किन्तु हमारे सवा, राय-ट्रेप भीर 
अहन्ता दा परदा इसके ऊपर पडा रहता है जिसके वारण यह विशेष रूप से 
सामने नही आता ) जितना ही साधक स्वार्थ और अहन्ता का त्याग करता है और 
प्रभु के प्रति आत्मसमपंण करता है, उतना ही चेत्प पुरुष सामने आता है भर साधक 
फो शुद्धि सम्पादित करता है। वह मन, प्राण और शरीर तीनों को शुद्ध करने 
लग जाता है। अनवरत और सच्ची अभीष्सा से चेत्य पुएष अधिक कार्यशील होता 
है। जितना ही अधिफ लोग चैत्य पुरुष के प्रभाव में आयेंगे उतना ही विश्व मे 
नयी चेतवा का जागरण होगा और उसी के साथ विश्व का परिवर्तन और विवर्तन 
होगा। 

2 उच्चतर सामसोय रूपात्तरण--रुपान्तरण तो चंत्य पुरुष द्वारा प्रारम्भ 
होता है, परन्तु अकेले इसके द्वारा पूर्ण नहीं हो सकता ) हम ऊपर देख चुके है कि 
मानवीय मानस और अतिमसानस के वीच मे उच्चतर मानस, प्रदीप्त मानस, अस्त - 
प्रज्ञा और अधिमानस शक्तिया है जो मानवीय मानस से ऊपर की शक्तिया है। ये 
आध्यात्मिक मानस शक्तिया है जो अभी मानव में विकसित नही हुई है । कुछ 
बहुत बड़े योगी अन्त प्रज्ञा अथवा कभी-कभी अधिमानस तक साधवा के द्वारा 
ऊपर उठ चुके है, किन्तु विश्व मे सामान्य रूप से इनका अवरोहण नही हुआ है। 
केबल साधना द्वारा अन्त प्रज्ञा अथवा अधिमानस तक आरीहण कर जाने से 
मनुष्य में जो पुरुष अथवा आध्यात्मिक गश है उसकी उन्नति हो सकती है, किन्तु 
उसमे जो प्रकृति अश हे--अर्थात्‌ मन, जीवत्व और शरीर--उनमे कोई परिवर्तन 
नहीं होता। इनकी प्रकृति पूंबत्‌ ही बनी रहती है। अत केवल साधना से 

आरोहण द्वारा विश्वीय रूपान्तरण नही हो सकता । प्रकृति को त्याग कर साधको 
के अधिमानस तक ऊपर उठ जाने से कुछ व्यवित््यों का भले ही उपकार हो जाग, 
बिन्‍्तु कोई विश्वीय रूपान्तरण नहीं हो सकता। विश्वीय रूपान्तरण तो तब 
होगा जब अक्ृति अश अर्थात्‌ मद, जीवत्व और शरीर का परिवतंन हो। यह 
विश्वीय परिवर्तन तभी सम्भव है जब अधिमानस, अन्त प्रज्ञा, प्रदौप्त मानस 
और उच्चतर मानस का अवरोहण मानव वे भीतर हो जाय । उनके अवरोहण से 
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मानव के मन, जीवत्व और शरीर मे पर्खिर्सेन प्रारम्भ होग 
5 ््िमानद्नीय रुपात्तरण--[्ण विश्वीय परिवर्तन तव तक नही हो सकता 
जब तक कि अतिमातस्तीय चेतना पूषिवी पर ने उतर भावें। उसके अबरोहण वा 
एक ही अपोष साधन है--मातव का प्रभु के प्रति पूर्ण आत्मस्म्ण। अतिमानस 
के अवतरण से ही विः्द का पूर्ण विवर्तन सम्भव है । विश्व के पूर्ण विवतेन का 
अर्थ है प्रकृति का अतिप्रदृत्ि में, मानव का अतिमाबद में परिवत्तित ही जाना। 
मानव अपने प्रयत्न या साधना से अततिमानव (इणएथलाक्षा) में नही पत्वर्तित हो 
सबता और ने मालव के किसी उपाय से प्रह्ति अतिप्रद्वति (ई्/ध"]॥0 72) मे 
पसितित हो सकती है। 
अतिमामस सच्चिदानन्द वी साक्षात्‌ शक्ति है। अतएव इसी भे वह क्षमता है 
कि यह विश्व को रुपान्तरित बर दे। 
पारा विश्व तीन वर्गों में विभाजित है--णड, अज्ञान, ज्ञान सेवे भौतिक 
जगत्‌ जड़ है। विवतेन प्रत्रिया ने जड के ऊपर जीवत्व वा विकास किया है और 
जीएदद के ऋपर, परत क(९ मर के ऊपर अझ्ी उच्चतर मातम, प्रदीष्त मातस, 
अन्त प्रश्ा और अधिमानस वा पृथ्वी तल पर विदास होता है। किस्तु मत से 
लेगर अधिमानस तक सब अज्ञान के राज्य मे हैं। अज्ञात का अथ ज्ञान का नितान्ते 
अभाव नही है। अज्ञान का अथ॑ है, अत्पज्ञान, दूषित ज्ञाब! इस प्रवार का 
अज्ञाम मन ते सेकर अधिमानस तक रहता है। वेवल अज्ञान की मात्रा में अन्तर 
होता है। 
बेब अतिमानस ऋतचित्‌ है, सत्यपूर्ण है, शानपूर्ण है। उसमे अज्ञान लेश 
मात्र भी नही है। अत अतिमातस वे ही अवतरण से प्रुर्ण ज्ञान वा साम्राज्य 
दिश्व में स्थापित होगा ओर मानव अज्ञान से गुक्त होवर ज्ञानी (8708४॥० 
8072] के ₹५ में पृथिवी पर विचरेगा। 


समीक्षा 

श्री अरविन्द का दर्शन उपतिपद्‌ की भाति अनुभव पर भ्रतिप्दित हैं। उनके 
चिन्तन पर वेद, उपनिषद्‌, गीता ओर ततों दा प्रभाव है, विन्तु बुछ बातों में 
इतनी नवीरूता है कि बह अन्यत्न कही भी उपलब्ध नहीं हैं। भतिमानसा और 
उसवा बाई थी अरदिल्‍्द दे दर्शन बी एक बडी विशेषत्ता है। 

उनना विवर्तन मा पिद्धान्त सर्वभा अधूर्द है। पाश्चात्य और भारतीय दोनो 
दर्शनों की यहे मान्यता है हि पृथिवी पर विद्रास वा सबसे बड़ा परिणाम मानव 
है। यह अन्तिम, चरम विशास है। श्री अरविन्द वी धारणा यह है कि मानव 
विवर्तन का अम्तिम भ्रम नहीं है। मानव वा और विवासर होने बाला है। बह 
अतिमानव मे परियततित हो जायेगा। जमंनी वे दाशंनित नीत्ये ने भी अतिमानवः 
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मर्मी प्रायः अपने धर्म को सत्य का धर्म कहता हूं । इधर यह कहने के स्थान 
पर कि ईश्वर सत्य है, मैं अपने धर्म को और अधिक स्पष्ट रूप से वर्णत करने के 
लिए यह कहने लग गया हू कि सत्य ईश्वर है। कुछ भी मेरे ईश्वर को इसमे 
पूर्णहप से नही वर्णन कर सकता है जितना सत्य । ईश्वर का प्रत्याख्यान तो सुना 
भी गया है। सत्य का प्रत्याख्याव सुनने में नही आया | अत्यन्त अज्ञ मनुष्य के 
भीतर भी सत्य होता है । हम सभी सत्य-ज्योति के विस्फुलिग है। इन सब 
विस्फुलिगो का कुल योग अवर्णनीय ओर अभी तक अन्ञात सत्य है जिसकी 
अभिधा ईश्वर है | मैं बराबर अविरत प्रार्थना द्वारा उस सत्य के निकट अग्रसर 
होता जा रहा हू ।” 


सत्याग्रह 

सत्य के लिये जो कि दिव्य है, ईश्वरीय है, भाग्रह करना जीवन का धर्म हो 
जाता है। यही गाधी जी के सत्याग्रह का दाशंनिक अध है। जो सत्य है उसके 
लिए निभय होकर मनुष्य को डढना चाहिए । परन्तु यह ध्यान रखना चाहिए 
कि केवल सत्य के ही लिए सधर्प का औचित्य है। असत्य के लिए. संघर्ष सत्या- 
ग्रह नही दुराप्रह होगा। सत्याग्रह आन्‍्तरिक आत्मवल पर प्रतिष्ठित है। सत्य 
का तेज आध्यात्मिक होता है । जो सत्य को ईश्वरल्वरूप मानते हैं वही वास्तविक 
सत्याग्रह के अधिकारो हूँ। सत्याग्रह केवल असत्य से घृणा है, असत्य के वर्तेने 
वाले या करने वाले से नहीं। इस सूक्ष्म भेद को न समझने के कारण लोगो ने 
प्रायः गांधी जी के सत्याग्रह को गलत समझा है। 


जिया, 

महाभारत मे स्पष्ट कहा गया है--“अहिसा परमो धर्म.” अर्थात्‌ महिसा 
सर्वोच्च प्मं है। गांधी जी अहिंसा को सर्वोच्च धर्म रामझते थे! 'अधहिसा' शब्द 
की दृष्टि से निषेधात्मक है किन्तु अर्थ की दृष्ठि से विध्यात्मक है। शब्द की 
दृष्टि से उमका अर है मन, वचव, कर्म से किसी को पीड़ा न देता । अर्थ की दृष्टि 
से उसका तातपयं है प्राणिम्रात् के लिए प्रेम । प्रेम होने से ही पीडा मे देते की 
भावना जागृत्त हो सकती है।प्रेम का तात्तविक बाधार है आत्मवत््‌ सबको 
समझना । प 

गाधी जी के सत्याग्रह का अहिंसा अभिन्‍न बग है। गाधी जी का यह दर्शन 
एम तात्यिक विचार पर प्रतिष्ठित है कि ईश्वर सत्य है । परन्तु यह सत्म प्रेम- 
स्वरूप है। इसमे हिसा वा अवशाश नही है । अतः सत्य के लिए आप्रह अधहिसात्मक 
होना चाहिए। सत्य और हिंसा परस्पर बिरोधी हैं। रात्य के लिए सघप वरना 
है, गन्तु उस संध् में दूसरे फी हिमा नही करनी है, उस पर प्रह्मर नहीं करगा 
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है। सत्याग्रह का प्रेरक हेतु दूसरे को सत्य के रास्ते पर लाना है। व॑ उसके प्रति 
घृणा का भाव रखना है ओर न उप्तकी हानि पहुंचाने का भाव रखना है । 
गांधी जी के अंहितात्मक सत्याग्रह के पीछे एक और दाशंतिक विचार है। 
वह यह है कि सत्याग्रह से जिमके सवा को धक्का लगता है उस्सें क्रोध्न जागृत 
होता है और वह हिंसा का प्रयोग करता है। यदि हिंसा के बदले सत्याग्रही भी 
दरुप्ता का अवलम्बत करेगा तो जिसके पास हिंसा का अधिक प्रबन साधन है 
उसकी विजय होगी और सत्याग्रह सफल नहीं हो सकेगा। किन्तु थदि सत््राग्रही 
अ्ििता का अवलस्वत करेगा, सभी यातताएं सहन करने को तैयार होगा तो एक 
तो अहिंसात्मक सत्पग्रही के पक्ष में नेतिक बल का इतना प्रभाव होगा कि स्वार्थी 
हिंस्ताकारी को एक ते एक दिन झुकना पड़ेगा। दूसरे, हिंसा ने पहुंचाने से हिमा- 
कारी का दिल एक न एक दित पिघलेगा और अहिंसा की विजय होगी ।) 


ब्रह्मचर्य 

गांधी जी ने ब्रह्मचय पर भी बहुत वल दिया है | उनका कहना है कि प्रकृति' 
ने मैथुन की पहन प्रवृत्ति केवल सन्तान के लिए दी है, भोग के लिए, रति के लिए 
नही । एक विवाहित व्यक्ति को भी सन्‍्तान हो जाते पर भोगवृत्ति त्याग कर 
ब्रह्मचर्य का पालन करना चाहिए। इसते उसकी शुद्धि होगी भर आत्मवत 
बदेगा। जब पसका चित्त शुद्ध हो जायेगा तो वह अहिंसा और सत्य का अधिक 
अच्छी तरह से पालन कर सकेगा। 


अपरिग्रह 

गांधी जी के शब्दों में अपनी आवश्यकता के अतिरिबत धन एकत्र करना एक 
प्रकार की चोरी है। इसलिए ग्रांधी जी अपरिग्रहू पर बहुत बल देते थे । वहू 
कहते ये कि अपरिग्रह से स्वायत्तीकरण ओर भुव्त की प्रवृत्ति क्षीण होती है कौर, 
व्यक्ति में अध्यात्मिकता का बल बढ़ता! है। 


राजनीति और धर्म 

गांधो जी एक करमंवीर थे। उनका गीता के कर्मंगीय में अटूट विश्वास था। 
म्रद्यपि वह ईश्वर के प्रम भकत थे और नित्य हृदय से प्रांना कस्ते थे तथापि 
यह मानव की सेवा प्रार्थना और धर्म त्मझते थे। भारत एक विदेशी शासन के 
अधिकार में था लो कि अपने स्वा्ं के लिए भारत का दोहन कर रहा था। यहां 
का निवाशी पूर्ष स्वतंत्रता हे वंचित पा। रांधी जी ने भारत को स्वतंत्र करना 
अपना धर्म समझा। वह धर्म को राजनीति से पृथक रखने में विश्वास नही करते 
चे। जहां कही दृष्ड्रति हो--घाहे राजनीति, चाहे सामाजिक, उसके हहाना 
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गांधी जी अपना धर्म समझते थे । वह मानव की सेवा और धर्म अभिरत समझते 
थे। उन्होंने लिखा हैः 

"गुशए 0/ए४ ॥85 ७६० ए/ोए उलंड्रॉंणा$, व ८०॥।6 ॥0 06 879078 
2 ॥0छ9प8 [हि णा६55 | 00ात6॥ प्राए४थ जात प्रो8॥ छ॥06 णी प्रधान 
प्रात, 0 पा] ५००6 ॥0 00 एरा।४8 ] 4000 एव: गा एणा॥९5- व॥6 
जण6 हा ० प्राध्या'5 बंध (004) 0णा॥#0(९5 2 470ए50)6 
जाल; ॥णा एम तरशंवद 5००४, एणातव्यो बाएं एशेए इशेष्ठीणा३ 
'एण: 00 चष्वश्नधशा। 0०एथ्वप्राधा5, 400 70 8॥00 था हो 
झंणा गएथा हिणा गपणश्वा अर्णीशोड, ऐश) वहएणांण 60 धएए ग85 
ताबजा ॥6 ॥0 धाव्वीशत ० एगांध७, थाए । (क ४३४ शाति00८ (6 
भाहा।क्रा वल्चोबा00, बात ॥ध जात थ॥ ॥णा॥ज त9 052 जो 
849 8 शांड्डॉणा ॥88 ॥०7॥रडठ 40 00 शी। एणी।08 00 ॥० $ता00 
ज़ाह एशीएंएप प्रध्वा$.? 

“रानी तिक कार्य मे मेरा प्रेरक हेतु धर्म रहा है। जब तक मैं समस्त मानव 
से अपने को एक सम न समझ पाता, तब तक में घामिक जीवन न ध्यतीत कर 
सकता और यह एक सम का भाव नही पतप सकता था जब तक में राजनीति 
में भाग नहीं लेता । मानव के क्रियाकलाप का सारा क्षेत्ष एक अविभाज्य समप्टि 
है। सामाजिक, राजवीतिक और नितान्त धाभिक कार्य अभेद्य विभागों मे नहीं 
विश्ा्जित किये जा सकते। में मानवीय कार्य के अतिरिक्त दूसरा धर्म नही 
जानता । सत्य के प्रति मेरी निष्ठा मुझे राजदीतिक क्षेत्र मे खीच लागी हैं और 
मैं बिना झिल्षक के किन्तु पूर्ण विनञ्नतता से यह कह सकता हूं कि जो यह कहते 
है कि धर्म का राजनीति से कोई सम्बन्ध नही है वे यह जानते ही नही कि धर्म 

क्या है।”' 

केवल राजनी प्विक सुधार को गाधी जी घर्म नही समझते थे । हरिजनों के 

उद्घार के लिए भी उन्होने प्राणपण से प्रयत्न किया । 939 के 'हरिजन पत्न' के 
]वें अंक मे उन्होने लिखा था : 

+बु 7९००ह४2० 0 000 ७्कां (6 06०१ ॥४ 80 86 400॥0 ॥ 

जा6 ॥०णा5 ए पद व ग्रा॥078. व]हए 60 गण इ९ए०१एं26 5 


पार्ला०ह; ॥। 00. काठ ॥ छणजआांफ ध्रा० 004 तर $ प्राए॥ ण गए 
रणांएा 5 000. ॥700|8॥ ए 5९भंए०ट ण ध९5९ प्री0णा5. 


"जौ लाखों मूक जनों के हृदय में ईश्वर विद्यमाव है उसके अतिरिक्त और 
किसी ईश्वर को में नही जानता । लोग उसकी विद्यमानता को नही समझते। 
म ममझता हुं। मैं इन लाखों जनों की सेवा के द्वारा उस्त ईश्वर की पृजा बरता 
ह जो सत्य है थथवा उस सत्य की पूजा करता हूं जो ईघ्यर है ।” 

छुआएूत को हटाना और विभिन्‍त सम्यदायों में गुमेल का प्रयत्न भी गांधी जी 
के लिए एक धामिक काय था। 
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चर्खा 

गाधी जो साधारण जन की दरिद्रता से पीडित थे। अपने सेवाधर्म के भाव 
स॑ ही प्रेरित होकर उन्होने लोगो को चर्खा चलाने मे प्रवृत्त किया । वह कहते थे 
कि केवल राजनीतिक स्वतत्नता से साधारण जन का उद्धार नही हो सकता जब तक 
कि उसको बुछ आर्थिक सहायता न मिले। विसान वर्ष भर में लगभग छ महीते 
बेकार रहता है । यदि उस वेबरी के समय वह सूत बात कर चेचे तो उसको कुछ 
आशिक लाभ हो जायेगा और उसकी दरिद्रता म शुछ कमी होगी। उन्होंने 
लिया था * 

+00॥॥08 86600॥ (85 700 गराध्थगाएह 0 ॥06 08 | 089 00 
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“लाखो के लिए राजनीतिक स्वतत्नता का कोई अर्थ नही है यदि वे यह नही 
जातते कि विवशता के कारण णो हमारे पास वैेकार समय है उसका हम कंसे 
सदुपयोग करें। भारतीय जनसमुदाय का 80 प्रतिशत आप वर्ष के लिए अपनी 
विवणता के कारण बेक(र रहता है । उसकी सहायता तभी हो सकती है जब हम 
एक ऐसे व्यवसाय को पुनः प्रव्तित करें जिसको सोश भूल गये हैं और उसको एक 
नयी आय या साधन बनायें ।" 

गाघी जी का यह भी विश्वास था कि चर्खे से जीवन के बढते हुए यत्नीकरण 
या भी निरोध होगा। 


समीक्षा 


गाप्ी जी का दर्शन पुस्तकीय दर्शन नही था। वह जीवन के अन्तस्तम अनुभव 
से उभरा था। वह एक बोडिक भाभूषण नही था। वह उनका श्वास-प्रश्वास था. 
उनके रन मे प्रवाहित होता था । वह केवल उनकी वाणी में नहीं, उनके जीवन 
में व्यवत हुआ था। उनमे एक्ट्व की चेतना जय गयी थी। इसी लिए मानव मात्र 
श्यदु ये उनवा दु खे हो गया था। 

गाधी जी वे जो मूलभूत दाशंनिक सिद्धान्त हैं बधा, अहिस्ता 
अपरिग्रह वे मं पातअजल योगसूच के साधनपाद " 
यलिय है है 

* अहिया मत्यास्तेयब्रद्म चर्यापरिग्रहा यमा [४ 
ग्रह्मय॑यं भौर अपरिग्रह यप्र हैं। धमर मोग के आठ 

पातजल बोयसूत्र में गाधी 


' सत्य, ब्रह्मचर्य, 
नपाद के 30वें सूत्र में निम्न प्रकार से 


अर्थात्‌ बहिसा, शत्य, अस्नेय, 
६ अथो मे से एव' अप है 
जी वे मूवभूत दाशनित सिड्ान्स योग के एए 
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ईवशेप अग माने गये हैं। परन्तु दो बातो मे योग्यूत्र और गाधी जी के विचारों 
में अन्तर है। योगमृत्र सवसे अधिक महत्त्व अहिंसा को देना है। बहिंता को वह 
उपकार्य मानता है और सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य भर अपरिग्रह को उपकारक। 
उक्त सूत्र पर व्यात भाष्य स्पष्ट रूप से कहता है . 
* उत्तरे च यमनियमास्तन्गूलास्तत्सिद्धिपरतयेव तत्पतिपादनाय प्रतिपाध्चन्ते । 
त्तदवदातरूपकरणायैबोपादीयन्ते ।” 
अर्थात्‌ “बाद के सत्य इत्यादि जो यम नियम कहे गये है वे सव अहिंसामूलक 
हैं। भहिसा को सिद्धि के लिए ही अन्य यम-नियम अर्थात्‌ सत्य, ब्रह्मचय इत्यादि 
प्रतिपादित किये जाते हैं। उसी अहिंसा को निर्मल करने के लिए ही अन्य यम 
नियम ग्रहणीय हैं।” इस भाष्य से यह स्पप्ट है कि पतञ्जलि अहिसा वो मुख्य 
और साध्य मानते हैं और सत्य इत्यादि को साधन | गाधी जी सत्य को मुख्य 
मानते हैं, प़त्य को ईश्वर का पर्याय मानते है। अहिंसा इत्यादि को उसका साधन 
सानते हैं। इसका कारण यह है कि पतञ्जलि की और गाघधी जी की सत्य की 
अवधारणा में अन्तर है। पतज्जलि ने सत्य को लोकरूढ़ अथे मे लिया है। व्यास 
का उप्त पर भाष्य इस प्रकार है :“यथा दृष्ठ यथानुमित यथा श्रुत तथा 
बाड़ मनश्च ।” अर्थात्‌ “जेसा प्रत्यक्ष प्रमाण रूप इन्द्रियो से प्रत्यक्ष किया हो, 
जँसा तर्क से अनुमान किया हो, जँसा सुना हो वेसा ही मन ओर वाणी भी हो तो 
सत्य कहा जायेगा।” इससे स्पष्ट है कि पतरजलि में सत्य शब्द लोकहढ अर में 
पपुक्त हुआ है अर्थात्‌ “जैसा देखा, भनुमान किया भर सुना हो वैसा ही मन और 
वाणी वे द्वारा व्यवत करना, कहना ।” गांधी जी ने सत्य को केवन्र बोलते के 
अर्थ भे नहीं लिया है। उन्होंने उसे एक बहुत ही व्यापक अर्थ में लिया है। 
पतजजलि मे सत्य का अर्थ है “तथ्य के अनुसार ।” गाधी जी के प्रयोग में उसवा 
अर्थ है “तथ्य ।” इसीलिए सत्य को उन्होने ईश्वर वहा है । उपनिपद्‌ में भी सत्य, 
ज्ञान, धनन्त ब्रह्म--इस वायय मे सत्य इसी अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। गाधी जी 
ने बहा है, सत्य वे अतिरिवत दूघरा कोई ईश्वर नही है मौर सत्य मे साक्षात्कार 
करने पा साधन प्रेम या अहिंसा है। स्पप्ट है कि गाध्वी जी के लिए सत्य साध्य है 
और जहिसा साधन । 
गाधी जी वी दूसरी विशेषता महिसा ये सम्पस्ध में है। सारे भारतीय चिन्तन 
में अहिसा एस साधक वा व्यक्षितगत दे शिप्द्य या गुण माना गया है। गांधी जी 
ने अहिसा या प्रयोग एक सामुदायिष स्तर पर, जनसमूद्द के स्तर पर फ़िया है। 
अहिगाया घात्तपिझ अर्थ है मन, यचन ओर कर्म से किसी थे प्रति द्वेप था न 
होना। स्पष्ट है कि एप सामूहिक स्तर पर मन और यचन गे रिसी के प्रति उप 
मे तहोने पो जाझा ब्यप है। गांधी जो भी इसको समझते थे। इपाो समझते 
हुए भी उस्टीत अटिगां वा एर राजनीतिय जस्प थी घाति प्रयोग किया | उम्रया 
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बारण यहू है कि वह इस सिद्धास्त पर पहुचे कि यदि मनुष्य मत और बचत से 
हेप मे भी मिटा सके, किस्तु फिर भी यदि वह एक सत्य के लिए, एक उच्च आदर्श 
के लिए कर्म से प्रतिघात या प्रति+7र नही क रत्ता है तो इसवे दो परिधाम होगे-- 
एप तो, आक्रामक के विएद्ध प्रतिधात वे करने से एक ऐसे प्रवल नैतिक प्रभाव का 
प्रद्धार होगा और प्रतिघात ने करने वाले के पक्ष में एक ऐसे जतमत्त का जागरण 
होगा कि उसका शासक या आक्रामक चिरकाल तक प्रतिरोध ने कर पायेगा। 
अंहिसा का जो नैतिक प्रभाव होता है वह एक अन्त निहित आत्मिक बल का परि- 
गाम होता है और उमके सामने शासक का छिर झुक जाता है। दूसरे, शासक या 
आक्रामक चाहे कितना भी कूर भौर अत्याचारी वयो न हो, है तो वह मनुष्य | 
अध्िततात्मक बलिदान को देखकर उसकी मानवता की स्रहज प्रवृत्ति का उदय 
होश और वह अपने अत्याचार पर दिचार करने के लिए बाध्य होगा। दक्षिण 
अफ्रीवा में गोरो की तानाशाही के विस्द्ध गाधी जी ने जो अहिसात्मक आन्‍्दौलन 
किया था उसका वहा के जनरल $ए0(६ और उसके सचिव पर वया प्रभाव पहए 
था वहू सचिव के निम्नलिखित उदुगार से आका जा सकता है 
० 60 70 ॥08 ६00० ७६०फौ६ क्षाएं [ 60 70 एश80 ॥8भ9 विश 
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“मैं आपके लोगो को नहीं पसन्द करता और उनकी कुछ भी सहायता नही 
वरना चाहूता। परल्तु में क्या कह । आप हमारी आवश्यकता के समय हमारो 
सहायता ए रते हैं। हम आपके ऊपर मंसे हाय छोड़ सक्रते हैं? में बह प्रायः 
रा यह आह रकम एम शनादे हर 
भी हा मही पहुचाकेग। कप दो रैबल अरे या जाय। किखु भाप तो शत्रु को 
ओर शालीनता और विशिष्ट शौर्य वी उन _३8९ ही गा चाहे हैं 

पर उन सीमाओं के बाहर नहीं जाता चाहते 
गनयो आपने स्वध् अपने क्र आरोवित रर रपा है। 'पकी पा 
हम सोगो वो सरामर अमहाय बना देती है।" ५2023 
म ४ बन कर बहु ही उच् था। इसका बहिला वा दत तो 
अर पे मीजिय था। उसकी दो विद्वेपताए थी! एस तो, वह केबल व्यक्तिगत 
के पा, पह सथुशयगत हो गद था। दूसरे, याधी जी थे वह दिया दिया कि. 
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उसका प्रयोग अत्याचार के विरोध में किस प्रकार किया जा सकता है। उनकी 
सक्रिय और कजस्वी अहिंसा थी। 

आधी जी ने जगत को केवल वोडधिक दश्शन नहीं दिया है। उन्होंने दर्शन को 
अयोगात्मक, साधनात्मक बनाया है। उनमे दर्शन मूरतिमान ही उठा है। इसीलिए 
समस्त विश्व के चिन्तन पर जितना उनका प्रभाव पड़ा उतना बहुत ही कम लोगों 
का पड़ा है। 
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#्ाप्राण्या/ विप्रतिपेंध, विरोध 
#&9 00६४५ प्रतिधान 
70700 29 भुशास्त्ष, 
मानधविज्ञान 

#या०कणाणएऑए.. मानवपरक 
29एप्चाशा०6 प्रतिभात्त, द्श्य 
#87एण०्क्ीणा प्रतिसंबेदन, 
आत्म-सवित्ति 

ै४ए०अंधांण परागनुभविक, 
परतोधनुभविक्र 

4 ए०शरशांणए. परागनुभविवत्व, 
परत्तस्त्व 


8एए८०ंभांणा परिवोध, परिधोधन 
#एपरंणमंप्रागनुभविर, पुरतो ्ुमविक 
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4 एाणा॥ प्रायनुभविकत्व, पुरतस्त्व 
#ज्ञाणाणा३ ज्योतिपशास्त्र 
85शाधाणा... अभीष्सा, अध्येपणा 


5 ऐ०5ए अवी रवाद, निरीश्वरवाद 
4वाध्रभीए फएथाशा.. अनीश्वर 
अनेकवाद 

कीणा परमाणु 
4शापरणा अवधान, ध्यान 
4006 अभिवृत्ति 
ैषाणाविांगा सत्तावादी 
#ैपतीशा।० प्रामाणिक, वास्तविक, 
आप्त 

&पाणाणाणा$ स्वायत्तशासी, 
स्वाधीन, स्वायत्त 

#०४०/०९४ अहुंत्व मीमासा 
जाप स्वयसिद्ध तथ्य 
88०णा॥8 भवत्‌ 
छक्नं४ह सत्त्‌ 
छा0०था।ए6 जीपकेन्द्री 
छागण्एए जीवविज्ञान 
छ्रण०्साण्या जेविक 
छागकांन जीवविज्ञानविद्‌ 


फाण०टटांद्य। जीवविज्ञानविद्‌ भौति- 
प्रय्शोणे।४5 कवादी 
फ्ाएणेश द््भ्वी 
0009 ८९॥६ बायकोशा, कायकोशाणु 


छिताथाए वनस्पति शास्त्र 
छ०प्राहुए0कद पुरी जीविवर्ग 
छ9काणणात॑ उवोत्पाद, उपसूष्टि 

उपजात 
एडलपात चुना 
एप्फणा प्रागार 


८0० 00508 प्रायारिक जारेय 
(बधहणां28 प्रमापक (वाण्ट), सार्व- 
भौमिक धर्म (अल॑बर्जण्डर) 


एनव्एणांप्शे निरपेक्ष 

[दा ए6 आदेश 
(ब्राइश्ाज बायंकारण भाव 
एच कोश्ाणु, कोशा 
ट्शांगा निश्चित, अचूक 
एाथा०एह यदृच्छा 
टाशह6 प्रभार 


(शा३०८०-००79८९लक्षण-जादिल्य 
एफणंण8 


बरण 
(ए॥आएणा॥050765 पिह्रयसूत्र 
एकथ्मीलांणा वर्गीकरण 
एग्ह्धाए उपपत्तिपूर्वक 
(ए०९7एणा.. अववोंध, ज्ञान, सत्ात 
८०९०४९८ अवबोधात्म३',सज्ञानात्मव' 
एमाशलाए सपलेप, संगति, 

सामज्जस्यभाव 
(एगाक्षथा। युत्तप्तिद्ध, सगत, 

सामज्जस्थपूर्ण 
एणात्याणा समाहार 
(एणा्रजाक्षाणा संयोजन 
(णगरपाणाइशा5८ सामानन्‍्यवोध 
((०ग्राग0756796 प्ताम/न्यवोधात्मव', 
२५० यथार्थवाद 
एगगएांव्वांणा पारस्परिक 


संवाद, ससूचना 


(णाफएशवयाए८ तुलनात्मक शर्र रीर- 


औबाणाए रचना विज्ञान 
(एगाएशाशा।शए प्रक 
एण्पाएणाला: सघदके 
(एणशफ्ञाठ्शाए८ रहोपस्थिति 
एमलव्व्फ 


नवधारणा, प्रत्यय 


(०॥०९9४०॥ ..प्रत्ययन, अवधारणा 
(07९एक्चोंका प्रत्ययवाद 
“00०८७ सम्पूर्ण, सर्वागीण, समवेत, 

संहत, वस्तुबोधक, मूर्त, वास्तविक, 


विशिष्ट 
(0णायश6 प्यार. सर्वागीण 
१॥०णांशा) चित्परक एकवाद 


*00॥06७ सम्पूर्ण सामान्य, अखण्ड 


एग्रएशइश।.. सामान्य, सर्वागीण 

सामान्य 

(00ए0ल९४एश॥९९ मूर्तीकरण 
(०४॥0760 रेली०४.. ओऔपाधिक 
परिवत्त 

(0॥50५१८०७.. अन्तर्भाविना, विवेक 
(00ा5शा५्थाी०णा 0 शाशहए. ऊर्जा- 
स्थिरता 

(एणाभश्नथा संगत 
4)0॥890॥0ए सुसंगत हप से, 
संगत्यमुम्तार 

(०णाइलें005$ चेतन 
एगाा। अन्तवेस्तु, विषय 
एशालं०ए४घा९४६.. सबिद्‌, सवित्‌, 
चेतनता, चेतन्य 

(07स्‍शा0८ए८ रचतात्मक, 
भण्डमात्मक 

€णाएबसंदांगा विरोध, 


विप्रतिपत्ति, विघात 
(€(0ा7700० 9 विरोधी, विप्रत्या- 


त्मक, विधघाती 
एणा।शाए विपरीत 
(०-० ताशंणा समन्वयन 
एकर प्रतिरूप 
(णालंक्राता सहप्तम्बन्ध, 
अन्योग्यनम्द्स्ध 


गारिभाषिक शब्दावली 27 


एग्रालवार2 अम्योन्याधगी 
अन्योस्यान्वय 

(०ा7८क्णाव॑ंशा९९ सादुशय, 
तदनुछपता 

(०४आाण०९१ए9 विश्वमी मासा 
(०शाएणेण्डांध्य विश्वगत, 
विश्वत्तम्बन्धी 

टाल्श्ञाणाधिा। कृतिवाद 
टाध्यांए८.. सर्जनात्मक, सर्जनशील 
एल्याप6 म्रपप्वा06 सर्जनशील 


अग्रसरण, सर्जवात्मक अथवा 
रचतात्मक भग्रसरण 


(गह्बा४८ ०४० एांणा. सर्जनात्मवा 
विवर्तत 
एध्बा05 8आव<आं5.. सर्जनात्मक 


सश्लेप, सर्जनशील सश्लेषण 


एध्थाशोज सर्जनशीलता 
एमाशंआ।.. समीक्षा, समीक्षावाद 
।७0॥ समीक्षात्मक 
(आपं०्य 90050909 समीक्षात्मक 
दर्शन 

(मएंप्रण्ट ण फ़पाध 78507. शुद्ग 
विवोध की समीक्षा 

(ंधंद्यां रिध्वांड।.... समीक्षात्मक 
यंथार्थवाद 

एव व06शातय।.. समीक्षात्मक 
चिद्वाद 

(एाएजशग।]र स्फटमय 
एज्नाल चक्र 
छकडशा अवस्थिति 
॥9 70 सामग्री, उपादात 
प069एलांगा निगमग 
'जीपांएल पिश्वेय 
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7650 केवलीएवरवाद 
फथाणाआशाए निर्णायक 

गत09]९026 ज्ञान 
फुल नियति 


06४/ए०४९४४ ध्वंसतात्मक,खण्डनात्मक 


एशकायां।46 विशेष 
700गगपंतरा नियत्तियाद 
एनथाएंशा5प९ पियविपरक 
फचथाएंशा हु निरूपक अंक, 


4320: निष्टाक्न गुणक, मिरूपक अंश 
60७09 विकास 
एाण००४० (।) भरस्तू--प्रश्नोत्तर 
द्वारा विवाद, तके (2) काण्ड-- 
प्रषाएको के अद्िवर्दी प्रयोग हाख 
उपस्थित विरोध (3) हीगल-- 
घिन्तन की त्विकगति (4) चित्‌ 

की प्रक्रिया (ज्ेण्टाइल) 
छग९्लांध। प्राश0व विरोधसमा- 
प्रात स्पाय (ही गलत), आध्यात्मिक 
घतुष्फ गहि (प्ोचे) 


एगर्जांसंशा 


(प्८६०) त्रिकवाद 

0४०7 अधिनायक 
ए॥दिशाएंगंण विशेषीद्रण, 
भेदकरण 

एशग4 उभयापत्ति 
छाएगेग द््ध्र्वी 
छ50प्राईएड ऊहापोहवारी, 
ऊहापोह्ात्मक 

एी्जग्रावहा्ीणा संदृतिभंग 
फलओआए विभिन्‍नता 
(098॥4 आदेश, मत, रूढ़ि 
0.फथ5॥ रूड़िवाद 
[78730 ?॥050989 रदिवादी 
दर्शन 


छणाशा। प्रभवद्‌ 
एछाभाबणॉशांशाएड लक्षण 
एण€० (पगाभाणा--बर्गेसों ) अवि- 


ौचिछन्न काल, अखड काल, काल 


का सततप्रवाह 
फरआधायां०.. गत्मात्मक, गतिशील, 
शक्तिशील 
एएञनवण०्हांव्या.. अनुद्देशपरक 
एकिलंता। ०६७४७... निमित्तकारण 
छट्ठ० प्रमाता, अहू, अहंता- 
छह० ल्था।पर० स्वकेस्रीय 
ह87-एथषाप० प्रमातृकेस्द्रीय 
9:९0728ए70९७५ दु.स्पिति 
हागा पा जीवन शक्ति 
प्ाध्णाणा विंद्युदणु 
हाधणथां0 णाक्षए्ृ5.. वैद्युत प्रभार 
छगणा/ण०8५ प्रू णविज्ञान 
झाशहुआ,.. उत्कान्त, उत्कान्ति, 
अविन्तित नवीन उन्म्रज्जन 
छ्ााधहथां ९९०ए४०ा. उत्तान्तपा- 
त्मक विवतंन 
छजजा०० ए४)०७००६५ भानुभविक 
मनोविज्ञान 
श्ागणां०/ ६8३०. भानुभविक अहम 
॥9,.) 040 :3, ५ अनुभववाद 
डाफुधांत अनुभववादी 
शाधह) र्ज्जा 
साधष्टापप ऊर्नावाद 
डग्रानत्ता॥ भर्यताधक तत्त्व 
दिशोणिायला। परिवेश 
छएांहशादपंड उज्णनन 
हिएाएाहए0ात्रल्त05 उपधटना 
ए्रकंशभा०ण ०६5५. प्रमाण मौमामा, 


ज्ञान मीमांसा 
फहांभथाण0छंप्यों रिश्याशा।. ज्ञान 


मीमांसात्मक यथा्थ॑वाद 
8588 ९४ एशथए प्रत्यक्षमेवा स्तित्वम्‌ 
858शा०० सार 
एाधयार्श 00608. शाश्वत पदार्थ 
ए(6चा॥| ९5४श०६ शाधइवत सार 
छाणण्शंणा कारणपरक 
हपरा८5.. नीतिशास्त्र, आचरणजश्ास्त्न 
(20॥ अशुभ, दुरित 
एरणपांगा विवर्तन 
छांधरथा। स्त्त्‌ 
फडशिथा०ढ अस्तित्व 
(&0902-5थ४) 
एधपीधीशा अस्तित्ववाद 
छाफ़ुशांशा०९ अनुभव, अनुभूति 
छएथांप्रधा। प्रयोग 
छाफशांगिला।शीडा। प्रवोगवाद, 
सम्परीक्षाबाद 
छाणा च्याकृत 
किफाणोश दोहूक 
एछकागाह्त दोहित 
छाफाण।भीता दोहन 
पछाण्ज़ांबांण सम्पत्तिहरण, 
स्वामित्वहरण 
झंडशा। आधाम 


&#शाहक्ष0॥ विस्तार, विस्तृति,वितत्ति 


छडा0एथरशंणा बहिमुंखता, 

पराद मुखता 
कशाणीआा।. स्पलनशीलताबाद 
कह्णपंयां सामन्‍्त 
फऋशाएयांधा सामस्तवाद, सामन्तप्रया 
मह्श्ाए वेदन, सहजवेदन 
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हे (ह्वाइव्हेड) 
कांका अभ्यादेश 
फ्ंहपराशाए6 मौपचारिक' 


उदिष्ट कारण, 
प्रयोजक कारण 
पाप्ती6 परिच्छित्त, मवच्छित, ससीम 


पंग्रश एश्वा86 


फंझ्ी6 गर0.... परिच्छिन्न चित्त, 
अवच्छिन्न चित्त 
एगा$६ एथ058 आदि कारण 
जाका क्षमिष्ठ- 
20 4] बला 
छ0णाव .0ह०.. नियमनिष्ठ न्याय 
जाकारतनिष्ठ न्याय 
पव्ध्याट 9०7 श्यानांक 
फालीका प्रकार्य 
66ण००९१७ भूगर्भशास्त्र 
ठव्ण्ाथाए ज्यामिति 
6ला2 पिल्येक 
0क्शाः था जीवाणु कोशा 
(जाशीढ महाग्रीव 
छाइपंशांण तारतम्य, क्रमवत्धन 


0/6क्षनाक्षा ग ाग्राशशय अधिमामव' 


मगापशं।शांणा.. निरासम्व प्रत्यक्ष 
पलाध्गक पिन्नागति 
मंलधांग्याण इतरत्व 
प्रद्नश्ण्डथ्रालाए वैपन्य 
मसाहाधा 5 उत्तम स्व, पर स्व 
म्ाजण्गंगाए कालिकता 
झण्याण्टशालाए साम्य 


छिग्याएटड्रक्षाट005 इधा० साम्पावस्था 
१०4) :).,) | मानवतावाद 
पड छा गाकुतंगह भरकर सन्‍्तति 


220. समवालीम दर्शन 


पज0हक्षा उदजव 
प्ज्नछऋूणणा।... सजीव भौतिकवाद 
प्रकरण... सजीव भौतिकवादी 


आअएणाएक$ अभ्युपगम, प्रावरत्पता 
हि] (?|7०) चिंदृवाद, 
बिज्ञानवाद 

[00 [778०--प्रतिमान, प्रतिच्दाया, 
प्रण्ा॥३) प्रतिहष 
06 (०णालका) प्रत्यप 
708 ० (६४४०॥ विवोध के प्रत्यय 
(६४0). जिन पर प्रमापकों के 
नियम नही लागू हो सबते 


एुतधगाशत... चिदवाद, विज्ञानवाद 
0छ॥5.. चिदृवादी, विज्ञानवादी 
]06॥ ०990565 भावगत 
बिपरीतताए 

उह्ञा0१क्धा९8 अज्ञान 
वफाणा अध्यास 
व080%, ॥फ्राएह.. आध्याप्तिक, 
अध्यप्त 


ग्ाबह४.. प्रतिष्ठप, प्रतिमान, प्रति- 
मित्ति,प्रतिच्छाया 
वगाभ्ाशा। अन्तवेर्ती, अलर्याप्त, 
अन्त स्थ, अन्तनिहित 
अल्तर्वेतित्व अल- 
ब्याप्ति, स्वेज्यापिता 


वागराशक्ाशा0९ 


ह॥680॥86 


अव्यवहित, अपराक्ष 

0 अपरोक्षानुभूति, 
एफ्थाशाए८... अव्यवहितानुभूति 
वफणा अव्यावृत 
एफ़ञाधछ0 उपलब्धि दृश्य, 
बासता, सल्कार 

पशएपरघ आवेश, प्रचोदन 


]॥१७॥४९ निश्चेष्ट 
९०7९६ असन्नानवोध 

ब्ृछएाशाशा३0ा 
काप्णीलता अशुतसिद्ध 
वेशीए।5,.. अविशेष, नि्विशेष, 
जातहाधा।।ा।0।6 अवाच्य, 
विकल्पातीत 


गाताए00४ €०8$००४श555 चित्त 


पापाश00॥॥५. अदण्ड व्यक्तित्व, 
अविभेद्य व्यक्तित्व 

गाहप्र्मणा उदगमन 
जाला जड 
प8 अनन्त 
॥३ ० अन्त प्रवेश 
प्॒राद्यश्ा ध्वा52.. समवायि कारण 
पगञाभाए० अभिक्रम, उपक्रम 
फाणह)0 अज॑विव' 
पाइककुगककावओज अधिनाभाव 
प्राघ0ए0॥४.. भ्समाधेय, अविलेय 
फकरियाल सहज प्रवृत्ति 
08000४॥॥808 साधनवाद, 
उपकरणवाद 

ग्रशोह्ाएण. सम्यक पूर्ण, सर्वांगीण 


7 (6ड7क॥०।. एडत्व, पृर्ण॑त्व, पूर्णेता 
क्‍768(९६ 


एकत्वापादक, 

पूर्णतापादक 

फाशा।ग साशय 
ए्।शतंशद्ातंथा०९ बन्योग्याश्रपत्व, 
अन्योन्याश्रयता 

जालच्छ अभिरचि 


ग्शदषाध।07909 मिथ सम्बन्धित 
वगरा०एशशणा. अन्त्मुश्रता प्रत्यक - 


मुखता 


प़ाउ०्क्रष्णाणा बन्तनिरीक्षण 


ग्राणात्त अच्तरववोध, प्रस्या 
(अभिनवगुप्त) , अन्तः- 
प्रज्ञा, सहज ईक्षा 
वाणोत०गांका.. अन्तरवबोधवाद, 
अन्त:प्रजाधाद, अप 
रोक्षानुभूति, ईक्षा शवितत 

(कोचे) 
पणाकांधाए उदीप्यता, क्षोभ 
प्रएक्षाब06 नियत 
पता नियतपूर्ववृत्त 

था?0श्तैशां 

प्राएशाण 8 अपृष्ठवंशी, 
रीढरहित 
7008थ0व0शा(.. विभावना, परामर्श 
(700]९086 बोध, ज्ञान 
एछुत09४४)९ ज्ञेय, ज्ञातव्य 
॥ > प्रतियम 
१ 0(॥ ६ इयत्ता 
7.080 न्यागशास्त्न, तके- 
शास्त्र, आन्‍्वी क्षिकी 
[०80० छपपं।ए.. यौकितक पदार्थ 
6हप्वो तार्कीय निश्चितवाद 
7?0आएंज्रा. तार्कीय प्रत्यक्षयाद 


].0%८7 5८। अधम 'स्व', अपर स्व! 


$|४९०९०आ॥ ब्रह्माण्ड, बृहत्‌ सुष्टि, 

चूहत्‌ विश्य 
3धांगादा॥॥06 घारण 
कैठगी०0० मसीतिन्योष, घोपणापत 
कैवियांगो उपादान 
छिप भूतवारतु, भूवतत्त्व, 
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उपादान, विषय 
वबशांक्षीशा। भोतिकवाद' 
शहक्ांभीश भऔतिकवादीः 
[शबांधा8 5८2... उपादान का रण 


जिगालांब एभध0एं०5.. भोतिक लव 
(४(शांक्ष आ058%06 भोतिक द्रव्य 


त्लाक्ांधा यंत्रवाद 
/8७१॥४7० यांत्रिक: 
०१७८ व्यवहित, व्यवहिता- 
त्मक, परोक्ष 
3(चातांधाय उन्नयनवाद'ः 
अशधा।िंडा मनोबाद 
१४०0 ए॥५भ०४.._ तत्त्वज्ञान, आाति- 
भौतिक ज्ञान, तत्त्व- 
मीमांसा 
/८०फा9४०४।. तात्विक, आति- 
भौतिक 
धिलबणाएडंटव] तात्विक 
हिश्वाजा। ययार्थवाद 
६०० प्रक्रिया 
ींधि0०0०घ पिण्डाण्ड, लघु, 
सृष्टि, लघु विश्व 
070500फ6 अध्वीक्ष यंत्र 
हैधाण8४... मरीचितोय, मृगतृष्णा,. 
मृगतृष्णिका 
४०वादाण परिणतति 
)ैण९व्पराशोए ब्यूहाण्दीयता 
ाणाउत चिद्विन्दु, चिदणु 
ुणाशां्रा चिद्विन्दृपाद 
कैणांका एकवाद 
कात्य्रणालंत्रा एपेश्यरयाद 
काणांणा गति 
काणांएल प्रेर॒ण, प्रयोगन 
फैपरत्रांठ् उपपरिवर्तेय 
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छाएशथांणाड शोध मुहझजीवन* 
जगि०६ शक्ति 
अपज्ञाएंका रहृस्यवाद 
एशए६ 0 ए/ए/] प्राइत 

एल्बागा मयार्थवाद 
्ाणिक्षीका मिप्तमंवाद 
एरक्षापा8] 5७९८४०॥ प्राकृतिक वरण 
]२६९८६६४४५ नियत 
३७९६३४५४ नियतत्व 


पच्टथांणा प्रतिपेध, निपेध, प्रत्या- 
छ्यान, नाध्तिवचन 

]९९४७॥४७ निरषेधात्मक, नास्तिवाची, 
अभावात्मक, ऋणात्मक, 
नकारात्मक, प्रतिकूल, 

विलोप 

ए०८४३४४७४ए . निषेधमुखेन, निपेधा- 
त्मक छप से, अस्वीका- 

रात्मक रूप से, नास्ति- 

चचमेन्‌ 
व्यतिरेकी 
दृष्टान्त 

सब्य यथार्थवाद 
प८०-९८३)७४०.. नव्य ययाधमूलक 


]प6ह७//४९॥784008 


र९०-एस९४॥शा 


एगणांडय अनेक्वाद 
८४०७६ ५४४९४... ताडो-मण्डल्‌ 
पश्णाण्ताधिधा ताडी प्ररस 
पिशयानं आपी' तट्त्य सत्ता 
ाइए5 प्रेरक 
पराण्ड्णा भूयाति 
उप0ाथोडय नामबाद 
075४६ नामवादी 
णाकगायह़ असत्‌ 
रण ९० ए६ अप्तत्ञानात्मक 


पतां0 अन्तर्वोध 
परणाग्राध्णणा प्रपण्चावीतत्तत्त्व, मूल- 
तत्त्व, प्रतिभासाधिष्ठान 


पिण्णाशशाया. प्रपचातीत, मूलगत, 

भ्रधिष्ठानगत 
पणयं।णा पोषण 
0एछंव८.. प्रमेय, शेय, ग्राह्मय, विपय॑ 


00600४०. वस्तुनिष्ठ, भंभिदृष्य, 

प्रमेयगत, विषयगत, व्यक्ति- 

नियपेक्ष, वस्तुपरक 

बस्तुनिष्ठता 

0णं००॥४७ 06॥शवा व्यक्तिनिरपेक्ष 

चिद्वाद, वस्तुनिष्ठ चिदृवाद 
00|6०४८४०॥ विपयल, वस्तुकरण, 


0णव्णांधाओ 


विपयीकरण, अगीभूतक रण 
0058:ए३07 पर्येवेक्षण 
077००१४ सत्त्वमीमासा 
एआणटशंप्यों सत्त्वगत, 
सरवमीभारीय 

0॥070झं०था सत्त्वगतपुक्ति, 


क्षहण्णाथा।. सत्त्वमीमासीय युक्ति 


0छ9एणश्ांल विपरीत 
0[एण्न्रावगा विपर्यास्त 
0फ%0ए57 शुभवांद, आाशावाद 
00थ क्रम 
0हटथथा अवयव, अग 
0इशभाओ॥ अवयदी, अगी 


087० जंविक, अवयवी सम्बन्धी 
0ह470 6ए०॥॥०॥ जैविक विवर्तत, 
अवयवी का विवर्तंन 


छ9छ8था जारक 


शिथा ० णाद्मक्षणंध३.. लक्षण युग्म 


9/॥६0०॥० ०१९१४ पुरासत्व विज्ञान 
एक्ांत्ट्टांचा बिश्वग्राही न्याय 
एगएशउलांशा सर्वभानसवाद 
एशाग्ीहांध्ा विश्वेश्वरेक्यवाद 
फक्याशातशरंधा!. ईश्वरस्थविश्ववाद 
एथ्ञक0० विरोधाभास 
क्या अग्य 
एलश०्ध्फ्पंणा प्रत्यक्ष उपलब्धि 
एशएशप्शांगा सन्तनन 
कुशांण्वांत्त नियतकालिक 
एश8णाशाप्रा व्यक्षितवाद, 
व्यप्टिवाद 

फ्र्छडणजा्भा00 एऐएफीशा व्यक्ति 
मूलक अनेकवाद 

एशइणानीा[ए व्यक्तित्व 
फुछजंगरंशा. दुःखवाद, ने राश्यवाद 
'एगाशाणग्राटा4... प्रपञ्च, प्रतिभास, 
रु] संवृत्ति [बौद्ध दर्शन) 
जूभाशाणाश्ात्र प्रपघ्चात्मक, 
प्रातिभा प्िक, संवृत्यात्मक 
शाधाणाशाशब्ीआ प्रपञ्चवाद 
(काण्ड) 

॥9४॥0०॥20089 साशयप्रपञ्चवाद 
(हजलं) 

एञाशाणाशाद। प्रपण्चात्मक 
48 जा चिद्वाद 
जगा।णत्हए भाषाधिज्ञान 
ए05०एी9 दर्शन 
एक्रा०9०फांव्श परपणा३ दाशविक 
जिज्ञासा 

एशाएडाएड भौतिकी 
नकली थ्गांपवों भोतिक- 
रामायनिक 

वुयावहतों हीशाएं मज्जायन्यि 
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एदडप९ प्रेय, सुख 
शगाक्षाज्ा अनेकवाद, बहुबाद 
एशज्राश्ेत्रा अनेकेश्वरवाद 
ए0शाएश८. निश्चित, स्वीकारात्मक, 


अस्तिवाची, भावात्मक, 

धनात्मक, सकारात्मक, 

अनुकूल, अनुलोम 

ए?०ञं/६ ७५ विधिमुखेन, अस्तिवचनेन, 


स्वीकारात्मक रूप से 

ए०गंधरंज्ञा निश्चितवाद 
ए0ञंपएट वाई ज्वाए८. अस्वयात्मक 
दृष्टान्त 

7०४0३ पू्ंधारणा, स्वीकृत तथ्य 
एतंक्ाएंब सम्भाग्य, शक्य 
ए/78णक्षीआ।. व्यवहारबाद, बर्थ 
क्रियाबाद 
ए[887027०,शबह्टाक्षांआं2 व्यावहा- 
र्कि 

एबी व्यवहारवादी, 
अर्थक्रियावादी 

जिट्त९लट3४07 पूर्वगामी 


एध्तांतांणा भादीकथत, भविष्यवाणी 
प्रावकलन, पूर्वकेलन 


?/९-०्एजील्त पुर्वस्थापित 
वश्याणाए सामझ्जस्य 
सर्शक्षक्षाएल अधिमान 
छाथीशाधंणा प्राग्ग्रहण 
(शारानिलग0) 
फाशा5० प्रतिज्ञा, आधारवायय 
छरघशाधधंणा्गत्राह्म॒ थप्रत्यक्षवाद, 
बव्यवहितबोधवाद 
ऐश दृ।॥ीए ०5 मुख्यगुण, 
प्रधानगुण 


एल्शाणतांग ग्राएप58- मौत आवैग 


224 समवालीन दशन 


र००१0!९ 


सम्माचष्य 

४ प्रत्रिया, प्रनम 
एण्ड्रादबए8 ऋमणश , वर्धमान 
शिणुल््ञाणा विक्षप 
ग्रक्क्षाए रिक्य सम्पत्ति 
शि०%०४0७०॥ उपस्थापना, प्रतिज्नप्ति 
प्रस्थापना 

एणलि्रक्वा श्रमजीवी व्यक्ति 
छणणा प्राणु 
970%ञांग्रशा प्रर्स 
?०्ण प्रमाण 
9560७00 छ09०श॥०॥७४.. बाभाठ्ती 
उपस्थापनाए 

ए,्लार्वा चेतसिक 
ए9णा० 8णाक्ष।0.. मानसशारोर 
फ्ध्णाड प्राणी 

?५9णा०० सत्व 
छ४/णा०ण०8४ मनोविज्ञान 
9,,७००हा०्श मनोवैज्ञातिक 
१४॥| अभ्याकपण 
शिया अम्याघात 
फिडखयाते कोणस्तूप 
(0॥शीशथिं५6 गुणयंत 
(७४॥॥४(९७ परिमाणात्मक, 
मात्रागंत 

एिताएयां मोल 


#ि0णार्श विवोधात्मक युक्तिमगत 


रिक्ाणपश्रीह्मात बुद्धिवाद 
एकत्र बुद्धिवादी 
ऐश्या/. सतत परमाय चरमतत्त्त 


परमतत्तव मूलतत्तव बस्तुभूत 
सत्‌ , सदभूत अर्थ 


प्छाइणा विदोध, तक, युक्ति 
रिलाएगा यधायवाद 
शध्यात यधाधंबादी 
]6०6ए6 लाभा३०ा।जाए. पश्चा- 


पप्तारी लक्षण, अनुष्मरण 
एि९ताणाणा 20 49500॥॥ विसगति: 


परिणामी दोप 

जिश्तप्शाणाधा न्यूनीव रण, अपचेय- 
वरण, अवव्याय्या 

एलीह्टाणा बिम्श 
एलीध्लाए8 धागा विमर्शात्मक 
चिन्तन 

ए6हलहाशाणा पुमस्त्पति 


एिघ्ट्टा८६5४७५ 6. प्रागरिा।णा अनवस्था 

दाप 
ए6९०७४४७४६0005 नियामक प्रत्मय 
एथशणाणा॥ं पम्बन्धगत, सम्प्धधर्मी,, 


सम्यन्धमूलगा 
छ९॥॥१४४ सापक्ष 
शिशंथाएा।|ए, सापक्षतावाद,. 
ऊिशधाशशा अच्योच्याश्रयात्त्ववाद 
]२९०९0ए८ पुनरावृत्यात्मक 
हि९एए25८ाकागाश।!. प्रतिस््पापत्मन 

ए९छा९५था(का०णजा 
बाह्मर्थानुम॑पवाद: 


रिश्कालथधााक्षाणावा प्रतिरूपवाद 
विच्छा०्एाणाणा 


प्रजनन 
(गैवविज्ञान) प्रत्िछश्न 
६590०॥शए6 प्रतिचारी 
रिव्याणाणा परावतन परदावस्धा 
प्रापण 

ह६छ॥१ा परिणत परिणाम चघात॑- 
जन्प परिणाम 

फेला०्एाटइशाणा विपरीत गति 


-80९7॥एं5्य संशयवाद 
80०90 संशबवादी 
86०00009 परण्णाधं८६.. गौणगुण, 
परवर्तीगुण 

इच्छालांणा उदास 
इशाच्णांणा चरण, प्रवरण 

56९णीए८ 5५८४६... चरणात्मक 

संश्लेष 


ह्चा आत्मा, स्व, प्रमाता 
80॥-८८॥९(॥९४५. भात्म-कैद्रीयता 
86॥-००॥६००॥ युक्त, आत्मसवित्ति- 
युवत, स्वविमर्शात्मक, स्पचेतन, 
स्वसंवित्ति 

'8७४-००॥६८४०४५॥८६५5 भात्मसंवित्ति, 
शआत्मविमर्थ, स्वविमर्श, 


बात्मचेतना 

इ६ ०णाश्रायंतह स्वृत.व्ययितत 
%6००राबरतंतांणा बात्मव्यापात, 
स्वतथव्याघात 

इला-तथटांगाह़ आत्मनियामका 
[777०५ तत्त्व 


'5४पशशिशाप्रंध्/00. भात्मेतरत्व 
$शा-शा००5०6 स्वाबेष्टित 
$शा-०ए०१शा। स्वयंमिद्ध, स्वत: स्पष्ट 


इड-०ंक्रदा स्वयंभू 
$ला-ए70०60०े।ढ स्वत:जनित 
$थ-ए/ण९ढांफा आत्मरक्षण 
इशक्षांगा आलोचन 


$%॥50॥॥0/ आलोचनशक्षित, संवेचता 


इलाइल्‍-तव्त्त ण॒च्शाध् ऐच्द्रिय 
पुरस्करण 
इलाइ९ 0 एश0६६... इष्टत्वबुद्धि, 
मूल्यबोधघ 


इशाणा005 ऐन्द्रिय 
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इलां८:.. आवर्लि, भावती, अनुमप्, 


पारम्पयं, शंबला 


इश्ांश णपश आवलि-करम 
$00ए४0९ आमुपृर्ष्य 
शाहए० आकृति 
जाएंकशिाआ। अनन्यवाद 
भी] परिमाण 
80॥7॥7 घनत्व 
$णाएञशा एक्राहंबाद, सर्वाहिंवादन, 

स्वज्ञानवाद 
$0णा7०6 उद्गम 
90806 देश 
इएथगीवा दैशिक 
8.60०६5 जाति 
छएव्लाबीए० विमशात्मक 
झा आत्मा, चित्त्‌ 
8|शा7/ए४ जात्मस्वरूप, चितृस्वरूप 
9छञपप्रर।9 आध्यात्मिकता 
छएुगागिल५ स्वत: प्रवृत्ति 


$90०70॥6008 8॥९४४- स्वतोजनम' 
प्रणा 


ध४08055 'स्थिरता 
इतर उत्तेजक, उद्दीपक 
$फांच्ल प्रमाता, ज्ञाता, ग्राहऊ 
$फणं००पं४८._ स्वनिष्ठ, प्रमातृगत, 

आत्मपरक, व्यक्तिसापेक्ष 
इप्रणधणांशाए स्वनिष्ठता 
$00००४४७ 706थ9॥ .. स्वनिष्ठ 


चिद्वाद, व्यक्तिप्षापेक्ष चिदृवाद 


875-0ण5श९०॥५ अवचेतन 
छए0च्रधा०४ द्रव्य 
इप्रडंशा।ए6 विशेष अस्तिर्वसूचक 
इए८०८5च्ंणा आमनुदुर्य्य 
0) अयप्तीम 


226 समवालीन दर्शन 


$प्रणधर्भशां स्वात्मगत 
६0 एला[ह्ट अधिग्राहव 
8फथावा अतिमानव 
87धउक४7075 इब्द्रियातीव 
इ0एन/शइणाएं।... अतिवेयविवता 
शाशएशे अवशेप 
इए0४य ० ॥॥६ 65. क्षमिष्ठ 

का अवशेष 


$५0770 सामासिक, सम्यक्‌ 
$9पर05/$ समाधान, समनन्‍्वय,सश्लेप 
8998600 ॥४0४९४/९७ सपलेपाप्मक 
विभावना 

इशाशा? ए07 प्रागनुभविक 
3ण08थशशा: संश्लेपात्मक विभावना 
$५/00/0॥० 9०००५७४॥णाएश्लेपात्मक 


उपस्थापना 
$98#0॥ योजना, सहति, पद्धति, 
व्यवस्था 

प्र/८ण०६४१ उद्देशवाद 
प्रवरष्णठड्ञाप्ग उद्देशपरक 
प्रशाह्णए मत, वाद, सिद्धान्त 
प्र॥९0५ ए॑ ऐश|।९- समान्तरवाद 

ऋचा 


प्रशष्णा॥ ए ाशिइ०त07 07 
-णध्॥४।णणाशा परस्पर क्रियावाद 


परशशना ईश्वरवाद 
गला शपरभरछाण सेशब्र 

बनेकवाद 
80५०] निधान 


"॥ए95$ ॥) ए_था5९४९5 स्वलाक्षण्प, 
चरतुए अपने यथार्थ रूप मं 
काल 

जडता 


प्राण 
पर०्फुण 


चून्‍क्ाइण्लातैधा।... अतिवर्ती, अनुम- 
बातीत, अनुभव से परे 
गपद्नाउष्शातंधाए6 अनिवर्तित्व, 
अनुमवातीतृता 
पराक्माउण्शावेध्वांव. अतिवर्ती संवेदन: 
कच्जला५ 
प्रपब्माउष्थातशांयों अतिवर्ती 
खैबए[ाए विश्तेषव 
पष्द्याउ०्शातंशा।ओं ०8० अनुभवातीत 
अहम 
पुरपक्काइएशाएंधातं अतिवर्ती 
[46थभा। चिंदवाद 
वपशाइप्शाएशा।ए।... आत्मसबित्ति 
एक्राह ०8 ए9६०- का अतिवर्ती: 
क्काणा ऐवप 
8१ ६। तलिक 
पःकाशा... आवर्तना, अभिचरण 
प+क्राछ॥ सम्भावितावाद 
एएणाकापणाग अनौपाधिक- 
एाएणाइटा0 प्र ५ अचेतत 


एग्रतधभंश्ावााड् (काण्ट) उपबोध 
एज्राकाशा एकैवबाद 
एप्रश्टड8 (8005) सामान्य 
एग्राश्थ59] (80] )अभिव्यापी, सर्वेगत्त 
एाएथब्गाए अभिव्यापित्व 
एआएलधबो 0०9४४८०४४९४४.. चित्त 


विज्ञान 
एड प्रयोजन, उपयोग 
छाए उपयोगिता 
छाप्शक्ाह्रा... उपयोगिवाबाद 


जात संगत, युक्तिपूर्ण, यौक्तिक 
श्बाता। औचित्य, प्रामाष्प, युविवता: 


परशाल०... इष्ट, इप्टत्व, भा, मुल्य 
फ्रद्ञाक्षाणाप्री इष्टपरक, मूल्यपरक 
एड्यांग्रीणा विभेद 
फ्रशण़ाए प्ण्पाधां$ड.... परिणमत- 

शीलतत्व 
प्‌ब्नण निदेश 
एलाकए्काफा सत्यापन 
एलाहशश8 * पृष्ठवंशी 
जएशश्ाज्ा जीवनवाद 
फरणांणा समीहा, संकल्प 
प्रगराप्ंगानं समीहात्मक, 
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संकत्पात्मक 

एधंडा भार 
एऋणंड , भंशो, पूर्ण 
ए्त] समीहा, इच्छाभ्क्ति) संकल्प, 
बांछा 

ज्ञा॥ ॥० ॥06 अभिनिवेश 
जा0णा प्रज्ञान 
ज्णा0दः विस्मय 
पज्रण्गांपंएह ॥४7ण0685$ कामचलाऊः 
अभ्युपयम 


